Pocas palabras han alcanzado un significante tan cargado de 
controversias como “experiencia”, término que supo ganarse un 
lugar de privilegio en la historia del pensamiento. Tanto a partir 
del lenguaje cotidiano como en el discurso teórico del desarrollo 
de las ideas, la “experiencia” ha sido fervorosamente defendida 
como resistida. William Blake esgrimió sus Cantos de experiencia 
para oponerlos a los de Inocencia, y en el mismo luminoso sentido, 
Martin Jay le rinde homenaje desde el título explorando las 
modificaciones sufridas por el concepto desde los griegos hasta el 
presente. 

Permanente imán para el debate en la historia intelectual de 
Occidente, Jay explora con la calidad de anólisis Habitual de sus 
obras anteriores, los diversos contextos de la noción de experiencia 
focalizándola desde todos sus matices discursivos para acercarse 
a su sentido epistemológico. Así, con incisiva agudeza, Martin Jay 
profundiza en el sentido religioso, estético, político, sin olvidar la 
corga histórica a partir de la cual una amplia gama de pensadores 
e intelectuales tradujeron la experiencia. Desde los pragmáticos 
norteamericanos y los marxistas británicos hasta la Escuela de 
Fráncfort y los post-estructuralistas franceses, Jay investiga asimismo 
el pensamiento de filósofos individuales como Montaigne, Bacon, 
Locke, Hume y Kant, entre otros. Provocador, comprometido, erudito, 
audaz, este trabajo será sin duda una fuente esencial para todo 
aquel que pretenda sumarse al debate en curso sobre el significado 
lingúístico, cultural y teórico de la “experiencia” en las culturas 
modernas. 
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confieren un lugar de privilegio en su pensamiento. “Experiencia, 

libertad: estas dos palabras quizá constituyan el lema más potente en 

lengua inglesa. El pensamiento norteamericano jamás ha dejado de 

remitirse a ellas a fin de definir sus fundamentos, métodos y objetivos”, 
escribió recientemente un comentador.? No por nada los pensadores 
de otras tradiciones culturales han podido hablar también de un 
“culto”, “mito”, “idolatría” o “misticismo” de la experiencia, tan pode- 
roso ha sido su atractivo.* 

En realidad, solo el sentido generalmente positivo que conlleva la 
palabra es lo que ha permitido a otros observadores referirse en tono 
sombrío a una crisis en la posibilidad misma de tener experiencias en el 
mundo moderno. Walter Benjamin solía lamentarse de “la pobreza de 
la experiencia humana”. Theodor W. Adorno advertía que “la posibi- 
lidad misma de la experiencia está en peligro”, y Peter Biirger se que- 
jaba de “la pérdida de oportunidades en cuanto a tener una experiencia 
auténtica”.5 Basándose en tales lamentos, el filósofo italiano Giorgio 
Agamben concluyó, en 1978, que “la cuestión de la experiencia puede 
abordarse en la actualidad solamente si se reconoce que ya no es acce- 
sible a nosotros. Pues así como se ha privado al hombre moderno de su 
biografía, de igual manera se ha expropiado su experiencia. De hecho, 
su incapacidad de tener y comunicar experiencias es quizás una de las 
pocas certezas a las que puede remitirse”.? 

No obstante, lo que es más incierto es el significado preciso del tér- 
mino aurático “experiencia”, al que Hans-Georg Gadamer ha llamado 
con justicia “uno de los más oscuros que poseemos”.5 Y dado que hay 
una crisis tanto de la palabra “experiencia” como de su presunto signi- 
ficado, corresponde hablar entonces de “cantos” en plural. Pues apenas 
avancemos en nuestro estudio, será evidente para cualquiera que bus- 
que una meta-narrativa de la historia de esta idea que no hay una histo- 
ria única pasible de ser contada. Antes que imponer a la fuerza una des- 
cripción totalizada, la cual supone un punto de partida unificado, la 
recapturación de una arché etimológica o el logro de un telos normativo, 
será mucho más productivo seguir los diferentes hilos hasta donde pue- 
dan conducirnos. Sin la obligación de rescatar o legislar una única 
acepción de la palabra, estaremos en libertad de descubrir y explorar 
sus múltiples y a menudo contradictorios significados, y comenzar a 
comprender cómo y por qué operan, tal como lo hacen con frecuencia, 
para producir un efecto tan poderoso. 

Mi propósito, me apresuro a agregar, no es desacreditar el término 
por enteramente confuso ni calificar a quienes lo invocan de irremedia- 
blemente ingenuos. Durante las últimas décadas del siglo XX hubo, en 
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o, una difundida tendencia, especialmente entre quienes se rotula- 
analistas postestructuralistas del discurso y de los aparatos de 
4 a recusar la “experiencia” (sobre todo la “vivencia ) como un 
EBnDO: simplista de la inmediatez, incapaz de registrar la natura- 
) siempre ya mediada de las relaciones culturales y la rise 
sujeto, el cual se supone es el portador de las expesiencias. En los 
“alorados debates sobre la “política de la identidad” llevados a cabo en 
de 1980 y 1990, académicos negros como Joyce A. Joyce y 
Christian, quienes abogaban por la importancia de la experien- 
se vieron obligados a ponerse a la defensiva ante los ataques de 
deptos a la teoría tales como Henry Louis Gates Jr. y Houston 
ker.? Batallas similares fueron emprendidas por las feministas, 
sas de las cuales se habían alejado de su primera celebración del 
y la singularidad de la experiencia de las mujeres.!0 olmo 
la poco lamentada “muerte de la experiencia” pasó a ser, 
os sectores, un saber casi convencional.!! Para dar un ejemplo 
examinaremos en profundidad más adelante, la historiadora 
nericana Joan Wallach Scott advirtió contra el supuesto “esen- 
ista” de un sujeto unitario previo a su constitución discursiva, 
quien podía actuar como el portador de la experiencia que los historia= 
dores trataban de recobrar.!? Oponiéndose a la creencia de que las 
experiencias compartidas servían como fundamento último de las dife- 
rencias culturales, afirmó que un enfoque de esa índole debilitaba todo 
“intento de explorar los procesos impersonales que, en principio, cons- 
truyen al sujeto. Y sin embargo, pese a su inflexible negación de cual- 
quier autoridad fundacionalista del término, Scott concluyó conce- 
diendo que “experiencia no es una palabra de la que podamos 
prescindir, aunque tomando en cuenta su utilización para esencializar 
la identidad y reificar al sujeto, resulta tentador abandonarla por com- 
pleto, Pero el término experiencia forma a tal punto parte del lenguaje 
cotidiano, está tan imbricado en nuestras narrativas que parece til 
abogar por su expulsión... Dada la ubicuidad del término, a mi juicio 
sería más útil trabajar con él, analizar sus operaciones y redefinir sus 
significados”.!3 
Precisamente debido a la ubicuidad del término, ninguna descrip- 
ción totalizante puede hacer justicia a las múltiples denotaciones y con- 
notaciones que se han sumado a la palabra a lo largo del tiempo y en 
diferentes contextos, de modo que será necesario hacer algunas elec- 
ciones, por cierto difíciles. “Experiencia” no es solo un vocablo del len- 
guaje cotidiano, sino que también ha desempeñado un rol en virtual- 
mente todo cuerpo sistemático de pensamiento, proporcionando una 
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rica veta de indagación filosófica desde la época de los griegos. El prin- 
cipio de selección que nos impedirá sentirnos abrumados por la magni- 
tud del problema es el siguiente: prestaremos cuidadosa atención a 
aquellos pensadores que han sometido la “experiencia” a un cuidadoso 
escrutinio, aunque sin olvidar la intensidad emocional que nos permite 
llamar a sus obras “cantos de experiencia”. Nuestra tarea, además de 
explorar sus invocaciones del término, consistirá en explicar, de la 
mejor manera posible, la razón por la cual ha operado con tanto poder 
en sus vocabularios. ¿Cuándo y por qué logró esa autoridad fundacio- 
nalista que tanto incomoda a sus críticos recientes? ¿Cuál es la pregun- 
ta cuya respuesta es la invocación de la experienci 
tancias dicha invocación pierde su poder? 

Incluso dentro de estos límites, nos enfrentamos a una serie de 

arduas elecciones. Podría ser tentador proporcionar un análisis compa- 
rativo de la manera en que el término ha operado en los léxicos de los 
pensadores no occidentales. Últimamente, por ejemplo, se ha prestado 
atención a su importancia en la obra del gran filósofo japonés del siglo 
XX Kitaro Nishida, quien llamó explícitamente “experiencia pura” al 
“fundamento de mi pensamiento”.1* Los eruditos del pensamiento 
indio han sondeado sus dimensiones en las tradiciones indígenas pro- 
pias.!5 Pero la tarea de tratar de explicar su rol en los pensadores más 
cercanos a nosotros y cuyas lenguas podemos leer ya es de por sí bas- 
tante exigente, de modo que nos limitaremos a los pensadores británicos, 
franceses, alemanes y estadounidenses, de muy diferentes disciplinas 
para quienes “experiencia” ha constituido un término especialmente 
poderoso. Si bien habrá que preparar el terreno analizando las invoca- 
ciones previas hechas por figuras tan descollantes como Francis Bacon 
y Michel de Montaigne, nos concentraremos, sobre todo, en los pensa- 
dores de las últimas tres centurias. 

Nuestro elenco principal será lo bastante amplio y diverso, y, por 
consiguiente, todo intento sostenido de contextualizar el origen y el 
desarrollo de sus ideas individuales resultará prácticamente imposible. 
Es importante reconocer, además, que tales intentos por lo general 
presuponen una noción dada de experiencia a partir de la cual van a 
emerger las ideas. Mas conviene recordar que este libro apunta, preci- 
samente, contra el carácter de suyo evidente de un supuesto semejante. 
Es decir, no podemos pretender explicar las variaciones en el concepto 
de experiencia remitiéndonos a la experiencia de quienes estaban preci- 
samente analizando sus variantes. Y aunque en unos pocos casos nos 
resulte imposible soslayar lo que los comentadores previos han consi- 
derado el interjuego de ciertas afirmaciones intelectuales y la vida de 
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A es las hicieron, tomaremos siempre en cuenta la circularidad de 
enfoq| índole. ? 
A aa nuestro estudio, es aconsejable esca aún 
la metáfora de Blake y pensar en función de ciclos le cantos, 
las variantes adjetivales de la experiencia han sido paid 
sarrolladas. Comenzando con la cuestión crucial del estatuto de 
iencia en el discurso epistemológico, nos desplazaremos a ed 
lalidades específicamente religiosas, estéticas, políticas e Matos 
luiremos luego con tres capítulos que abordan las tentativas de 
.rar esas distinciones y generar nociones más o menos totalizado- 
ras de experiencia, sean dialécticas, pragmatistas, fenomenológicas o 

¡cturalistas. 9434 z 
Cuando nos detenemos a pensar en la experiencia como una reali- 
dad vivida y examinamos fríamente sus subtipos modales en cuanto 
«constructos culturales, tropezamos de inmediato con una paradoja evi- 
“dente: la palabra “experiencia” se ha usado a menudo para señalar 
quello que excede los conceptos y hasta el lenguaje mismo. Se ka suele 
emplear como un marcador de aquello que es tan inefable e individual 
(oinherente a un grupo en particular) que resulta imposible transmitir- 
en términos comunicativos convencionales a quienes carecen de ello, 
De acuerdo con esta argumentación, podemos tratar de compartir o 
representar lo que experimentamos, pero sólo el sujeto sabe a ciencia 
«cierta lo que ha experimentado. La experiencia vicaria no es real, pues 
no se la ha tenido directamente. Tal como los mantras de la política 

identitaria dejan en claro — “no lo entenderías, es cosa de hombres”, 
“no lo entenderías, es cosa de negros”-, la experiencia suele tomarse 
por una mercancía no fungible. En efecto, cabe suponer que es su 
capacidad de convertirse ocasionalmente en un fin en sí misma lo que 
le permite escapar al principio de intercambio. ¿Quién, después de 
todo, querría cambiar su propia experiencia sexual por la descripción 
de la experiencia sexual de otro? ¿Quién se sentiría plenamente feliz 
cediendo a otros el derecho de hablar en su nombre? (por ejemplo, si 
los feministas varones fueran los únicos en hablar de la situación de las 
mujeres, o si solamente los blancos, al margen de sus buenas intencio- 
nes, hablaran por las minorías silenciosas). de de 1 
Pero para quienes se ciñen a las lecciones del llamado giro lingúiís- 
tico, el cual ha dominado crecientemente la filosofía del siglo XX, el 
Supuesto de la absoluta autosuficiencia experiencial ha sido puesto en 
Cuestión. Ya que no puede aparecer nada signifi ativo fuera de las 
fronteras de la mediación lingúñística -argumentan-, ningún término 
puede escapar de la atracción gravitacional de su contexto semántico. 
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Para citar una vez más a Joan Scott, el punto consiste en “rechazar la 
separación entre “experiencia” y lenguaje e insistir en cambio en la 
cualidad productiva del discurso”.!6 Antes que fundacional o inme- 
diata, la “experiencia” es, en sí misma, solo una función de los con- 
ceptos postulados contra ella (contra-conceptos) en un campo discur- 
sivo; por ejemplo, la “reflexión” o la “teoría” en el discurso 
epistemológico, el “dogma” o la “teología” en el discurso religioso, 
“el objeto de arte” en el discurso estético o la “inocencia” en el dis- 
curso moral. “La autoridad de la experiencia” —el título de un estudio 
del papel que esta desempeñó en la Ilustración—"" está en peligro 
cuando se pone en tela de juicio la idea misma de un autor autosufi- 
ciente capaz de ser su portador. 

A mi entender, ninguna de estas alternativas resulta del todo con- 
vincente. Sería más fructífero permanecer dentro de la tensión crea- 
da por la paradoja. Es decir, necesitamos percatarnos de las formas en 
que la “experiencia” es tanto un concepto lingiiístico colectivo, un 
significante que unifica una clase de significados heterogéneos situa- 
dos en un campo de fuerza diacrítico, cuanto un recordatorio de que 
tales conceptos dejan siempre un residuo que escapa a su dominio 
homogeneizante. La “experiencia”, cabría decir, se halla en el punto 
nodal de la intersección entre el lenguaje público y la subjetividad 
privada, entre los rasgos comunes expresables y el carácter inefable 
de la interioridad individual. Si bien es algo que es preciso atravesar o 
padecer antes que adquirir vicariamente, aun la experiencia en apa- 
riencia más “auténtica” o “genuina” suele estar ya modificada por 
modelos culturales previos (una percepción esclarecida especialmente 
por las novelas, si el célebre argumento de René Girard es correc- 
to).1$ La experiencia también puede ser asequible a los demás 
mediante el relato post facto, un proceso de elaboración secundaria en 
el sentido freudiano que la convierte en una narrativa dotada de sig- 
nificación. Cuando esas reconstrucciones y relatos de la experiencia 
se comparten, suelen transformarse en la materia de las identidades 
grupales, como lo han demostrado los mal llamados ejercicios para 
elevar la conciencia de las feministas. Si se los frustra, pueden condu- 
cir al bloqueo traumático denominado “experiencia no 
reivindicada”.!? 

La paradoja se pone de manifiesto, empero, de otra manera. Por 
mucho que interpretemos a la experiencia como una posesión personal 
“nadie puede quitarme mis experiencias”, se alega en ocasiones-, 
inevitablemente se la adquiere a través de un encuentro con la otredad, 
sea humana o no. Esto es, independientemente de cómo se la defina, 
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' jencia no puede limitarse a duplicar la realidad previa de 

an la sobrelleva y dejarlo, por decirlo así, en donde estaba antes; es 

eciso que algo se modifique, que acontezca algo huevo, para que el 

no sea significativo. Ya sea una “caída” de la inocencia O la adqui- 

ón de un nuevo saber, un enriquecimiento de la vida o una amarga 

acerca de sus locuras, algo digno del nombre “experiencia” no 

dejarnos, repito, donde comenzamos. Incluso escribi ir un libro 

la “experiencia” constituye una experiencia entendida en este 

pues implica el encuentro con los textos de incontables otros 

e han ponderado antes las mismas cuestiones, y si tiene la suerte de 

lectores, ingresará entonces en los pensamientos de aquellos 

han llegado posteriormente. Tal como lo expresó una vez uno de 

p istas de nuestra historia, a quien se le retacea a menudo e 

nte el calificativo de “cantor de la experiencia”: “Mi objetivo 

es tener yo mismo una experiencia —que atraviese determinado conte- 

ido histórico, una experiencia de lo que somos hoy, de lo que no es 

“solo nuestro pasado sino también muestro presente. E invito a los 

s a compartirla. En suma, una experiencia de nuestra modernidad 

nos permita emerger de ella transformados”.2% Michel Foucault 

llegó a comprender que todos sus libros eran, en este sentido, “libros 

de experiencia” más que “libros de la verdad” o “libros de demostracio- 

nes”. Aunque no es mi intención elegir entre esas rígidas alternativas, 

pens de escribir Cantos de experiencia puede conducirme adon- 

-no espero ir. Usted, el lector, pronto sabrá cómo termina; yo, el 

autor, en el momento de escribir estas palabras, aún estoy ansioso por 
descubrirlo?! 


Se ha decidido reponer en el cuerpo del texto el título en español de las obras citadas 
por Jay, siempre que hemos podido constatar la existencia de una traducción. En las 
notas, sin embargo, hemos mantenido la cita en idioma original para no alterar el núme- 
ro de página mencionada. (N. de E.) 

1. Cantos de inocencia y Cantos de experiencia se publicaron juntos en 1794. El dibujo de 
la carátula mostraba la expulsión de Adán y Eva del Jardín del Edén. 

2. Peter Fenves, “Foreword: From empiricism to the experience of freedom”, en 
Jean-Luc Nancy, The Experience of Freedom, trad. al inglés de Bridget McDonald, Stan- 
ford, California, 1993, pág. xii. 

3. Véanse, por ejemplo, Philip Rahw, “The cult of experience in American writ- 
King”, en Literature and tbe Sixth Sense, Nueva York, 1969; George 1. Mosse, Fallen Sol- 
diers: Resbaping the Memory of tbe World Wars, Oxford, 1969, capítulo 10 (donde el 
autor analiza el mito de la experiencia bélica); Max Weber, “Science as vocation”, en 
From Max Weber: Essays in Sociology, H. H. Gerth y C. Wright Mills (comps.), Nueva 
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York, 1958, pág. 137 (aquí Weber califica de “ídolo” a la “experiencia personal”); y 
Paul Mendes-Flohr, “Buber's Erlebnis-Mysticism”, en From Mysticism to Dialogue: Mar- 
tin Buber's Transformation of German Social Thougtb, Detroit, 1989. 

4. Walter Benjamin, “Experience and poverty” (1933), en Selected Writings, vol. 
1927-1934, Michael W. Jennings, Howard Eiland y Gary Smith (comps.), trad. al inglés 
de Rodney Livingstone y otros, Cambridge, Mass., 1999, pág. 732. 

5, Theodor W. Adorno, “In memory of Eichendorff”, en Notes to Literature, 2 vols., 
trad. al inglés de Shierry Weber Nicholsen, Nueva York, 1991, vol. 1, pág. 55. 

6. Peter Búrger, The Decline of Modernism, trad. al inglés de Nicholas Walter, Uni- 
versity Park, Pa., 1992, pág. 17. 

7. Giorgio Agamben, Infimcy and History: Essays on Destruction of Experience, trad. al 
inglés de Liz Heron, Londres, 1993, pág. 13. La edición original italiana apareció en 1978. 

8. Hans-Georg Gadamer, Trutb and Method, Nueva York, 1975, pág. 310. 

9, Véanse las contribuciones de Joyce A. Joyce, Henry Louis Gates, Jr. y Houston 
Baker en “A discussion: The Black Canon: Reconstructing Black American Literary Cri- 
ticism”, en New Literary History 18, n* 2, invierno de 1987; y Barbara Christian, “The 
Race for Theory”, en Cultural Critique 6, primavera de 1987. 

10. Sobre un examen reciente que analiza la literatura y trata de defender una noción 
fenomenológica de experiencia, véase Sonia Kruks, Retrieving Experience: Subjectivity and 
Recognition in Feminist Politics, Ithaca, N. Y., 2001. 

11. Alice A. Jardine, “The Demise of Experience: Fiction as Stranger than Truth>", 
en Gpmesis: Configurations of Woman and Modernity, Tthaca, N. Y., 1985. 

12. Joan Wallach Scott, “The evidence of experience”, en Critical Inquiry 17, n* 4, 
verano de 1991. 

13. Ibíd., pág. 179. Sería un error suponer que las cuestiones planteadas al legitimar 
las ideas mediante una apelación al privilegio experiencial de quienes las sustentan están 
definitivamente finiquitadas. Sobre un reciente ataque al fetiche de la legitimación con- 
textual, véanse David Simpson, Situatedness: or, Why We Keep Saying Where We're Coming 
From, Durham, N.C., 2002; y mi reseña del texto en London Review of Books, 28 de 
noviembre de 2002. 

14. Kitaro Nishida, An Inquiry into tbe Good, trad. al inglés de Masao Abe y Christo- 
pher Ives, New Haven, 1990, pág. xix. Esta obra apareció originalmente en 1911. Para 
algunos análisis esclarecedores, véanse Andrew Feen Berg y Yoko Arisaka, “Experiential 
Ontology: The Origins of the Nishida Philosophy in the Doctrine of Puré Experience”, 
en International Pbilosopbical Quarterly 30, n* 2, 1995; y Andrew Feenberg, “Experience 
and culture: Nishida's path *to the things themselves”, en Philosophy East and West 49, n' 
1, enero de 1999, págs. 28-44. 

15, William Halbass, India and Europe: An Essay in Pbilosopbical Understanding, Nueva 
Delhi, 1990, capítulo 21; y Ananta Ch. Sukla, “Aesthetic Experience and Experience of Art 
and Nature: Arguments from Indian Aesthetics”, en Sula, Art and Experience, Westport, 
Conn,, 2003. 

16. Scott, “The evidence of experience”, ob. cit., pág. 793. 

17. John C. O'Neal, The Autbority of Experience: Sensationist Theory in the French 
Enlightenment, University Park, Pa., 1996. 

18. René Girard, Deceit, Desire, and tbe Novel: Self and Otber in Literary Structure, 
trad. al inglés de Ivonne Freccero, Baltimore, 1965. Girad se centra en la mediación del 
deseo, pero su hipótesis puede extenderse también a la experiencia en cuanto dependien- 
te de sus modelos previos. Aun la experiencia sexual madura, como lo demostró Sigmund 
Freud, depende de los deseos y gratificaciones experimentados durante el período de la 
supuesta “inocencia” de la infancia. 
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, =Trnona, Narratice, and History, Baltimore, 1996. 
e e esience-Bool is Born”, en Remarks on Ma 
jo sede Peal inglés de R. James Goldstcin y James Cas- 


199, pies 39. escrita luego de concluir el manuscrito, esta 


esta nota, A de 
il cierto, el de- 

1 puede parecer poco sincera. Ahora conozeo, por Serio 

A La ón. De acuerdo con la conven- 


la siguiente ras 
A o necesario borrar la huellas del proceso 
final, algo semejante a cubrir las huellas de las pinceladas en los 


a ieves de la pintura tradicional. Al hacerlo, sin embargo, lo que se 
e retborcón sccudara postlada por gine 
La ñador, apenas se despierta, 
e ec ras e 
riega e cierta noción de experiencia que proporciona una 
e rospectira a cuanto se esperimentó de una manera mucho 
anos libros académicos Se esfuerzan por aparentar que sus argo 
O ultincamente sin referencia alguna a la especificidad de la 
Me su génesis real, a lo que cabe denominar sus cementos defcicos 
un el caricer experimental e incierto de su génesis, el cual, des- 
A a de los significados alternativos de la experiencia. En efecto, 
iu rrcación de Denis Holler de La esperiencia interior de Braille, 


eldesco de capturar esa flexibilidad temporal y de resistirse ala coheren- 
¿que motiva ciertos intentos 


de escribir sobre la experiencia de maneras 
la tensión entre la última oración de mi texto y esta nota, escri- 
Tarde, quiero proporcionar un muy modesto ejemplo performativo de 


El juicio de la “experiencia” 


De los griegos a Montaigne y Bacon 


e todas las palabras del vocabulario filosófico, “experiencia” es, 
a dudas, la más difícil de manejar”, advierte Michael Oakes- 
y debe ser la ambición de todo escritor lo bastante RIEInO: 
no para usar el término escapar a las ambigiedades que contiene”. 
| ambición, sin embargo, suele ser más típica de los filósofos, ansio- 
or inmovilizar el juego del lenguaje y arribar a conclusiones firmes 
-a de aquello que pretende representar, que de los estudiosos de la 
ria intelectual, interesados en las ambigiiedades mismas. Los pri- 
)s suelen emplear uno de dos métodos para reducir o eliminar la 
tidumbre polisémica: o bien privilegian un significado y relegan 
otros a los márgenes SOnkeshore mismo sigue este modelo, dado 
que declara explícitamente que “comenzaré, entonces, por indicar lo 
a mi juicio denota”),? o bien buscan un fundamento de autentici- 
en el significado hipotéticamente “original” de la palabra. 
“Tales intentos de “manejar” un vocablo, según la reveladora metá- 
ra de Oakeshott, son especialmente peligrosos cuando se trata de 
experiencia”, pues imponen una rígida y atemporal singularidad a 
sello que, precisamente, ha tenido una evolución variada y cam- 
blante, y que podríamos denominar, de manera provisoria, una expe- 
riencia semántica. Si bien se admiten ciertos límites a la infinita flexi- 
bilidad de cualquier término, sería insensato decidir de antemano que 
ciertos significados son correctos y otros no lo son. La noción witt- 
gensteiniana del significado como uso y la tolerancia de la deconstruc- 
ción a la catacresis nos enseñan que, cuando una pálabre ha tenido una 
ria tan larga y compleja como el término “experiencia”, no es 


posible hacer justicia a sus avatares mediante un prematuro cierre 
semántico. 
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Desde el punto de vista etimológico no es necesario, por cierto, 
estar siempre al servicio de inmovilizar la ambigiiedad lingiiística 
Como lo ha advertido Derek Attridge, hasta las cuestionables tentati- 
vas de localizar el origen de una palabra —por ejemplo, las llamadas 
etimologías etnológicas— nos permiten tomar conciencia de la rique- 
za de la historia denotativa y connotativa de un término: “depende de 
la manera en que las palabras que encontramos frecuentemente y tra- 
tamos como unidades completas, sólidas y simples (que representan 
conceptos sólidos, simples), pueden descomponerse en sus partes 
constitutivas, fusionarse unas con otras y mostrar que están divididas 
y carecen de autoidentidad, sin límites claros y sin un centro eviden- 
te”.? No pretendemos, sin embargo, recapturar el verdadero origen 
lingúístico de una palabra —después de todo, el griego, el hebreo y el 
latín, los protolenguajes favoritos de buena parte de la indagación eti- 
mológica, proceden de lenguas incluso anteriores=, pero será útil 
echar una ojeada a la evidencia de los significados sedimentados que 
invocaron muchos cantantes de los “cantos de experiencia”.* 

La palabra inglesa experience deriva directamente del latín experien- 
tía, que denota “juicio, prueba o experimento”. La francesa expérience y 
la italiana esperienza pueden significar también un experimento científi- 
co (cuando se las usa en la forma indefinida). En la medida en que 
“probar” (expererí) contiene la misma raíz que periculun (peligro), hay 
asimismo una asociación encubierta entre experiencia y peligro, la cual 
indica que la primera proviene de haber sobrevivido a los riesgos y de 
haber aprendido algo del encuentro con dichos peligros (ex significa 
“salida de”). Quizá por esta razón puede connotar también una munda- 
nidad que ha dejado atrás la inocencia al enfrentar y superar los pel 
gros y desafíos que la vida suele presentar. 

El antecedente griego del latín es empeiria, que también sirve como 
raíz de la palabra inglesa empirical. Una de las escuelas griegas de medi- 
cina, basada en la observación más que en la autoridad o la teoría, se 
denominó los Empiriki, en oposición a las facciones rivales conocidas 
como los Dogmatiki y los Methodiki. Aquí ya es evidente el vínculo 
esencial entre la experiencia y la sensación cruda, no reflexiva, o la 
observación no mediada (contrapuestas a la razón, la teoría o la especu- 
lación). También es evidente la asociación entre la experiencia y el tra- 
tamiento de asuntos específicos, particulares, más que de asuntos gene- 
rales, universales. De ahí proviene la creencia, manifiesta en ciertos 
usos, de que las experiencias son personales e incomunicables antes que 
colectivas e intercambiables. 
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palabra griega, pathos, suele incluirse entre los antecedentes 
nto moderno, aun cuando el vínculo etimológico esté ausen- 


nente, pathos significa “algo que vieeder en el sentido de lo 
sufre o soporta. Cuando “experiencia adquiere el sentido de 
nto”, sus dimensiones prácticas se activan, pero cuando se 

val patbos —es decir, al hecho de que la experiencia puede sobre- 
“sin buscarla o desearla- se destaca su dimensión pasiva. En 
la paciencia puede convertirse en una virtud y la espera de un 
ntro que uno no puede forzar se considera una fuente de expe- 


ivalentes de “experiencia” en alemán merecen especial aten- 

«de hecho, han tenido una amplia repercusión en la bibliografía 

eral sobre el tema fuera de Alemania. Erlebnis y Erfabrung se tradu- 

n inglés por la misma palabra, pero han llegado a implicar dife- 

s nociones de la experiencia. En los escritos de varios teóricos 

ves a explotar la distinción, tales como Wilhelm Dilthey, Martin 

y Walter Benjamin, a menudo se contrasta odiosamente una con 

y (aunque, como veremos, no siempre con la misma definición o 

ación). Erlebnis contiene la raíz de la palabra Leben (vida) y a veces 

uce como experiencia vivida [“vivencia” en castellano]. Aunque 

es un verbo transitivo e indica la experiencia de algo, Erlebnis 

implicar una unidad primitiva, previa a cualquier diferenciación u 

ción. Normalmente localizada en el “mundo cotidiano” (el 

!) del lugar común y de las prácticas no teorizadas, puede 

y asimismo, una intensa y vital ruptura en la trama de la rutina 

Pese a que Leben indica también la totalidad de una vida, 

mis generalmente connota una variante de la experiencia más 
inmediata, prerreflexiva y personal que Erfabrung. 

Esta última se asocia a veces con las impresiones sensoriales produ- 
-cidas por el mundo exterior, o con juicios cognitivos acerca de ellas 
(especialmente en la tradición asociada a Immanuel Kano. Pero tam- 
bién ha llegado a significar una noción de experiencia temporalmente 

más amplia, basada en un proceso de aprendizaje, en la integración de 
momentos discretos de la experiencia en un todo narrativo o en una 
Aventura. Esta última visión, llamada en ocasiones una noción dialécti- 
ca de la experiencia, connota un movimiento progresivo, no siempre 
sin asperezas, a lo largo del tiempo, implicado por el Fabrt (viaje) inser- 
to en Erfabrung, y por la conexión con la palabra “peligro” (Gefabr). 
Cuanto tal, activa el vínculo entre la memoria y la experiencia, un 
vínculo que subyace a la creencia de que la experiencia acumulativa es 

- Sapaz de producir un tipo de sabiduría que solamente se alcanza al final 


27 


Martin Jay 


del viaje. Si bien no siempre es el caso, Erlebnis a menudo indica la con- 
dición inefable del individuo, mientras que Erfabrung puede tener un 
carácter más público, colectivo, No obstante, veremos variantes de 
cada una de ellas utilizadas en sentido opuesto. 

Si las pruebas etimológicas indican algo, es que “experiencia” es un 
término repleto de significados sedimentados, pasibles de actualizarse 
para servir a diversos propósitos y de yuxtaponerse a una gama de antó- 
nimos putativos. “Pal como el caso alemán lo demuestra, es posible 
tener dos versiones antagónicas de lo que en inglés es un solo término. 
Ello permite tanto el lamento (que encontramos en la Introducción) de 
que “la experiencia” (en uno de los sentidos de Erfabrung) ya no es 
posible, como la afirmación, aparentemente contradictoria, de que 
ahora vivimos en una auténtica “sociedad de la experiencia” (Erlebnisge- 
sellscbafi).5 Permite apelar a la experiencia como si se tratara de una 
cosa del pasado, y a la par “anhelarla” como si fuera algo para gozar en 
el futuro, Y hace posible establecer una distinción entre el sustantivo 
“experiencia”, como algo que uno “tiene” o “de lo que uno aprende”, y 
el verbo “experimentar” o el proceso de “experimentar”, que sugiere lo 
que uno está “haciendo” o “sintiendo” ahora.$ Dado que se refiere 
tanto a lo que se está experimentando cuanto al proceso subjetivo de 
experimentarlo, la palabra suele operar como un “término paraguas” 
para superar la escisión epistemológica entre sujeto y objeto. Los prag- 
matistas norteamericanos eran especialmente proclives a usarlo de esta 
manera. Si sumamos a ello los adjetivos que frecuentemente acompa- 
ñaban a la palabra, tales como “vivida”, “interior” y “genuina”, es fácil 
comprender por qué el término ha tenido una historia tan llamativa y 

continúa fascinando nuestra imaginación, 

Esa historia, conviene señalar de inmediato, no siempre consistió en 
una celebración ininterrumpida. De hecho, en el pensamiento clásico 
se argumenta con frecuencia que los que ahora reconocemos como los 
antecedentes del término desempeñaron un papel no solo modesto 
sino incluso negativo. Según John Deely, “durante el período griego, la 
noción existente no iba mucho más allá de la simple empeiria, que apa- 
rece, por ejemplo, en la Metafísica y en la Ética de Aristóteles como una 
suerte de semilla semántica de cuyo desarrollo se encargarán sus 
comentaristas. Tal vez siguiendo el ejemplo, en el período latino la 
noción de experiencia se refería exclusivamente a la acción de la cosa 
sensible: convertirse ella misma en objeto por medio de su acción sobre 
el órgano sensorial”.? El descuido o aun el desprecio de la experiencia 
en el pensamiento clásico a menudo se relacionaba con el sesgo jerár- 
quico de la tradición racionalista, que eleva las ideas, el intelecto y la 
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le la forma por sobre el desorden y la incertidumbre de la vida 


; la figura más influyente en este aspecto fue el filósofo nor- 
“ano John Dewey, cuyo propósito era fundamentar su alterna- 
tista al racionalismo idealista en un renovado respeto por 
ncia.$ De acuerdo con Dewey, la denigración clásica de la 
revaleció hasta el siglo XVII, y se basó en el desdén por 
Panes de la mera opinión, en oposición a las certezas de 

E a. Platón desconfiaba de la experiencia, más dependiente de la 
y del hábito que de las explicaciones racionales de las cosas, 
¡ba un obstáculo para alcanzar el verdadero conocimiento. 
taba, no porque fuera “subjetiva”, una acusación esgrimida 
por los defensores de una ciencia supuestamente objetiva » 
se ocupaba de asuntos relativos al azar y a la contingencia. 
tón y la tradición a la que dio origen, afirmaba Dewey, la expe- 
¡significó “la esclavitud al pasado, a la costumbre. La experiencia 
sel equivalente de los hábitos establecidos, configurados no por 
n o bajo un control inteligente, sino por la repetición y por un 
) empírico caracterizado por su ceguera”.? En el extremo opues- 
espectro se hallaban las verdades necesarias y eternamente váli- 
la matemática, se derivasen o no de la experiencia de un sujeto 


ue Aristóteles atenuó la hostilidad de su predecesor hacia la 
y rechazó la fe en la racionalidad intuitiva y en la demostra- 
)n deductiva, vio un progreso en el hecho de pasar, mediante percep- 
organizadas, de las meras impresiones sensoriales, impulsadas en 
an medida por el apetito, a una forma más racional de cognición sus- 
entada en una ciencia carente de pasión, la cual debía trascender la 
ontingencia de los eventos individuales y ser universalmente verdade- 
ra.l0 Si, como sostenía Dewey, la experiencia había ocupado un lugar 
en la filosofía clásica, era en las actividades no contemplativas subsumi- 
h bajo la categoría de “práctica”. Mientras que la teoría, tal como lo 
indica la etimología de la palabra, se apoyaba en una visión desinteresa= 
espectatorial del mundo, se estimaba que la práctica no mantenía la 
debida distancia con respecto al mundo en el cual estaba inmersa como 
Para producir un conocimiento confiable. Resumiendo su argumento, 
Dewey especificó lo que la filosofía griega consideraba como los tres 
de la experiencia: 
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Existe un contraste entre el conocimiento empírico (estrictamente 
hablando, la creencia y la opinión más que el conocimiento) y la ciencia. 
Existe un contraste entre la naturaleza restringida y dependiente de la prác- 
tica y el carácter libre del pensamiento racional. Y existe una base metafísi 
ca para estos dos defectos de la experiencia: el hecho de que los sentidos y 
la acción corporales están confinados al reino de los fenómenos, en tanto 
que la razón, en su naturaleza intrínseca, se relaciona con la realidad últi- 
ma. Este triple contraste implica, por consiguiente, un menosprecio meta- 
físico por la experiencia, un menosprecio epistemológico y, combinando 
estos dos aspectos y dándoles su contenido humano, un menosprecio 
moral: la diferencia de valor entre la actividad circunscripta al cuerpo y a 
las cosas físicas que tiene su origen en la satisfacción de una necesidad y 
sirve a fines utilitarios y temporales- y la actividad que conduce a los valo- 
res ideales y eternos. !! 


Si bien concedió que los griegos tenían razón al desconfiar de la 
experiencia tal como la conocían —es decir, antes del advenimiento de 
los métodos experimentales, capaces de verificar intersubjetivamente lo 
que se había experimentado—, Dewey afirmó que los griegos se equivo- 
caban al enfrentar la razón con la experiencia como si se tratara de una 
oposición eterna e infranqueable. Su fetiche de universalidad, necesi- 
dad y abstracción significaba que los filósofos clásicos no habían com- 
prendido el valor de la actividad práctica, aunque falible, en el mundo, 
una actividad que Dewey se dispuso a rescatar. 

Si el estudio de Dewey acerca de la experiencia fue o no fructífero, 
es un tema del que nos ocuparemos en otro capítulo. La validez de su 
caracterización de los griegos ha sido cuestionada por varios comenta- 
dores, quienes han formulado cuatro objeciones principales: en primer 
lugar, se ha demostrado que la ciencia griega, especialmente en los 
campos de la medicina, la óptica y la acústica, no era tan apriorística ni, 
4 priori, tan hostil a la observación empírica e incluso a la experimenta- 
ción basada en el cálculo como suponía Dewey.!? Filtrada a través de 
las descripciones posteriores de críticos tales como los escépticos y los 
primeros cristianos, la ciencia griega fue erróneamente considerada 
como asentada en dudosos experimentos mentales y en deducciones 
silogísticas, antes que en los resultados de la empeiria basados en los 
sentidos. El mismo prejuicio dio origen a las influyentes observaciones 
de Francis Bacon sobre el tema, motivadas en parte por su hostilidad 
hacia los efectos aún poderosos del escolasticismo aristotélico.!* Pero la 
investigación más reciente, junto con la disolución de la rígida distin 
ción establecida entre teoría y observación empírica, ha demostrado 
cuán problemáticas son realmente esas generalizaciones rápidas. 
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do lugar, se ha señalado que la evidencia literaria revela 
ble desconfianza popular respecto de la sabiduría del 
, puramente “teórico”. Pese al intento de Platón de expulsarlo 
je legado de la épica de Homero —¿alguna vez hubo una 
tan vívida del peligroso viaje (Fabrt) que constituye la 
cia ( 12) como la de la Odisea? nunca fue totalmente 
En las obras de Eurípides y Aristófanes, la tradición del idea- 
,tiempírico identificado por Dewey con el pensamiento griego 
fue sometido a una sátira demoledora.!% El famoso rechazo de 
la representación teatral era producto, en parte, de la resis- 
trada en el escenario a celebrar la especulación racional. 
ercer lugar, se ha argumentado que, independientemente del 
io conferido a la vita contemplativa por la tradición filosófica 
remónica, el ciudadano griego, en la vida cotidiana de la democr: 
lis, valoraba la vita activa.1ó En directa oposición con la república 
ia de Platón, gobernada por reyes-filósofos, la Atenas de Peri- 
» la sede de una práctica política donde los hechos y las palabras 
más importantes que las ideas puras. La vida política fue, en sí 
nisma, similar al teatro en cuanto a su afirmación performativa del 
eroísmo desplegada ante un público receptivo, un público capaz de 
tir los hechos en narrativas que compartirían las generaciones 
s. El valor atribuido por los griegos a la phronesis (o sabiduría 
tica) también significaba que la pura especulación no era el único 
válido de conocimiento. Según lo ha notado un reciente comen- 
la Pbronesis combinaba “la generalidad de la reflexión sustentada 
ncipios con la particularidad de la percepción en una situación 
inada. Se distingue del conocimiento teórico por cuanto se 
no de algo universal y eternamente igual, sino de algo particular 


IEgbiante, Y necesita tanto de la experiencia como del conocimien- 
07.7 


po 


- Por último, a partir de la época de Dewey comenzó a valorarse el 
papel desempeñado por la experiencia dentro de la filosofía griega. 
Esto implicaba reconocer, al menos parcialmente, que “desde un punto 
de vista filosófico, la idea de experiencia se remonta al pensamiento 
griego, especialmente al de Aristóteles”.! Si bien en las reflexiones 
finales del libro sexto de la Ética nicomaquea el filósofo denigra la phro- 
Mesis a favor de la teoría, en otra parte señala que “las aseveraciones y 

Opiniones no fundamentadas de las personas mayores, sagaces y ex- 
Perimentadas merecen tanta atención como las aseveraciones que se 
'Sustentan en pruebas, pues dichas personas aprehenden los principios a 
través de la experiencia”. En las breves pero seminales discusiones 
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sobre la dependencia científica de la empeiria en la Metafísica y los 
Segundos Analíticos, Aristóteles reconoce sus lazos con la memoria y la 
particularidad,?0 aun cuando Aristóteles mismo fue en definitiva inca- 
paz de romper enteramente con lo que se llamó la tendencia “aristocrá- 
tica” a los universales y a la lógica demostrativa heredada de Platón. 

En otros filósofos antiguos, especialmente en los cínicos y en los 
sofistas, encontramos una apreciación menos equívoca de la significa- 
ción de la experiencia. En Diógenes, la restitución transgresora del 
cuerpo con todas sus sórdidas necesidades e irreparables imperfeccio- 
nes contra la celebración idealista de la mente racional -su inversión 
crudamente materialista de la tradicional jerarquía de valores- implica- 
ba una apertura a todo cuanto pudieran enseñar las experiencias sen- 
suales específicas.?! Su famosa linterna se dirigió a las escenas munda- 
nas con las que tropezaba en su viaje de descubrimiento, no a las 
formas eternas que resplandecían en el firmamento platónico. 

Asimismo, la insistencia de los sofistas en el hombre, más que en las 
formas platónicas, como el centro de la indagación filosófica indicaba 
que era preciso tomar en serio la experiencia sensorial en cuanto vehí- 
culo de conocimiento. De acuerdo con Protágoras, “el hombre es el 
amo de todas las experiencias en lo tocante a la “fenomenalidad” de lo 
que es real y a la no-fenomenalidad” de lo que no es real”.?? Aunque 
Gorgias concluyó que la experiencia, desgarrada por contradicciones, 
jamás podría reconciliarse con la razón, otros sofistas, tales como Anti- 
fonte, prefirieron una comprensión más holística del término, que evi- 
taría el escepticismo irracionalista.23 El hecho de que los sofistas privi- 
legiasen la retórica contra la dialéctica, la lógica y la matemática 
significaba que conferían más importancia al lenguaje oral que al escri- 
to, al lenguaje destinado a persuadir e influenciar a una audiencia antes 
que a demostrar una verdad, el lenguaje para el oído, no para el ojo.24 
En su modo performativo, el lenguaje estaba por consiguiente ligado 
tanto a la teatralidad censurada por la tradición platónica cuanto a la 
intersubjetividad que formaba parte de la experiencia entendida como 
un encuentro con la otredad. 

Antes de pasar a otro tema, conviene hacer una última observación 
concerniente a la recepción del platonismo en la historia de los debates 
sobre la experiencia. Pues, por irónico que parezca, aunque a menudo 
haya sido un obstáculo para aceptar la experiencia como una categoría 
epistemológica, la idea platónica de intuición constituyó una influencia 
positiva cuando la experiencia fue entendida en términos estéticos o 
religiosos. Como ha demostrado Cassirer, la recuperación del platonis- 
mo en el Renacimiento y su difusión en Inglaterra durante el siglo 
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de la Escuela de Cambridge (sobre todo por Henry 
injamin Whichcote y Ralph Cudworth) ayudó a generar el 
la experiencia estética lanzado por Shaftesbury.?* Friedrich 
cher, el principal defensor de la experiencia religiosa, tam- 
en deuda con Platón, cuyos Diálogos (excepto tres) había 
al alemán. 26 
¿estas salvedades, resulta difícil negar que hay algo de verdad 
ización de Dewey del papel relativamente modesto de- 
o por la experiencia al margen de cómo se la defina— en el 
to clásico hegemónico. Después de todo, la retórica sofis: 
ó imponerse a la lógica demostrativa, y los cínicos como Dióge- 
siendo marginales con muy poca influencia hasta que 
'onvirtió en héroes burgueses en el siglo XVII? El legado de 
“Aristóteles, combinado con elementos no griegos con diversos 
coherencia y frecuentemente de un modo ecléctico, dominó 
fía medieval. Como resultado de ello, los efímeros sucesos de la 
diana fueron confinados a los márgenes en la búsqueda de ver- 
versales. Aunque los escritores medievales solían invocar la 
aristotélica “nihil in intellectu quod non prius in sensu” (no 
da en el intelecto que no haya pasado antes por los sentidos),?$ 
daron en desplazarse hacia las verdades supremas de la razón ins- 
irada por lo divino. En lugar de la evidencia de los sentidos o de la 
imentación controlada, la doctrina de la Iglesia y la autoridad de 
ósofos de la antigiiedad proporcionaron los fundamentos de la 
encia metafísica y, en cierta medida, de la filosofía natural.?? El 
colasticismo estaba más interesado en demostrar la existencia de Dios 
diante argumentos racionales que en investigar la experiencia reli- 
a del creyente, La afirmación de Aristóteles de que la sensación sig- 
¡caba la recepción de formas sensibles se conservó en la creencia de 
las “especies” objetivas constituían la fuente de la percepción. Aun 
do en el siglo XIII el monje Roger Bacon propuso una Scientia 
i is para complementar la Sacra Doctrina, se refería tanto a la 
aminación divina cuanto a la percepción sensorial, además de incluir 
Prácticas ocultas tales como la alquimia y la astrología.30 En general, se 
- 'Ostró poco respeto por la observación empírica per se en cuanto fuen 
te válida de sabiduría o de un conocimiento confiable en el sentido de 
Una scientia rigurosamente diferenciada de la mera opinión, si bien los 
estudiantes medievales de astronomía, de anatomía y de otras ciencias 
'ndían, al menos en parte, de la observación.*1 Resulta significativo 
Que el experimentum se asociara a menudo con la magia y otras “cien- 
cias inferiores”, y que el término “Emperick” se utilizara de manera 
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despectiva, sobre todo en contextos médicos, como un sinónimo de 
“matasanos”, hasta bien entrado el siglo XVIL2 
Tal vez la principal excepción a este desprecio general por la expe- 
riencia, al menos en una de sus variedades, se encuentra en la obra de 
San Agustín, cuyas reflexiones confesionales sobre su viaje espiritual 
han constituido frecuentemente el punto de partida de las ulteriores 
exploraciones de la “experiencia interior”. “No es exagerado decir 
-escribió Charles Taylor que fue Agustín quien introdujo la interiori- 
dad de la reflexividad radical y la transmitió a la tradición del pensa- 
miento occidental.” La confianza de Agustín en la narración en pri- 
mera persona y en el rol desempeñado por los propios recuerdos 
promovió el desarrollo de una práctica de examen introspectivo que 
tomaba en serio la experiencia. De acuerdo con Hans Blumenberg, “la 
memoria de Agustín da por primera vez detalles precisos de un órgano 
y un contenido a partir de los cuales puede constituirse lo que cabe 
describir como “experiencia interior””.34 
Sin lugar a dudas, la experiencia interior de Agustín aún no estaba 

dirigida a los encuentros con el mundo profano —de hecho, su aversión 
al pecado de la curiositas lo condujo al resultado opuesto=, pues la 
memoria podía emplearse al servicio de una anamnesis platónica más 
impersonal. Pese a que hubo, por cierto, corrientes medievales que 
implícitamente valoraban la experiencia por encima del acatamiento de 
las normas, tales como la orden comunitaria de los franciscanos, quie- 
nes imitaban la humildad y la pobreza de la vida de Jesús, eran todavía 
hechos relativamente aislados que a menudo no lograban imponerse a 
la autoridad dogmática de la Iglesia.5 No fue sino a comienzos de lo 
que ahora llamamos la edad moderna cuando el “juicio” a la experien 

cia, al igual que el juicio a la curiosidad, de cuya valoración similar se 

ocupa Blumenberg en La legitimidad de la Era Moderna,36 terminó con 

la absolución del acusado o, mejor dicho, con un jurado que, incapaz 

de llegar a un veredicto, continúa debatiendo sus méritos hasta el día 
de hoy. Erosionada la confianza en el racionalismo escolástico, debili- 
tado el poder espiritual de la Iglesia e invertida la jerarquía de los anti- 
guos y los modernos, la modernidad buscó un nuevo fundamento de 
legitimidad. “La modernidad —escribe Júirgen Habermas- ya no puede 
ni quiere tomar en préstamo criterios procedentes de modelos de otra 
época; tiene que crear su normatividad a partir de sí misma."3? 

En un sentido, cabe decir que esta búsqueda significó un desprecio 
tácito por la experiencia al identificarla solamente con el saber acumu- 
lado del pasado y, por consiguiente, al considerarla un baluarte de la 
autoridad tradicional. De hecho, según Reinhart Koselleck, la moder= 
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cit, en alemán) fue ante todo consciente de sí como un 
—el autor sitúa el cambio en el siglo XVIII-, cuando 


pS ALGA - sai NOE IO 
pectativas ya se habían distanciado de toda experiencia previa”. 


Ea noción espacial de pasado y presente entendidos como 
eneamente efectivos, sin conceder privilegio alguno a lo que es 
te o alo que potencialmente está por venir, fue reemplazada 
nodernidad por una alternativa temporal en ha cual el horizonte 
etativa encuentra su legitimidad en un futuro imaginario que ya 
tá en deuda con el pasado. El sentido histórico mismo que asocia- 
o autoconciencia moderna, en particular con su creencia en el 
depende —argumenta Koselleck- de la pérdida de fe en la 
d sin fisuras del pasado con el presente y el futuro. 
¡nque, como veremos al examinar la apelación políticamente con- 
adora a la “experiencia” pretérita en figuras tales como Edmund 
Ja ruptura no fuera completa, pues al menos una acepción del 
o -que lo identifica enteramente con el aprendizaje de las “lec- 
del pasado— había adquirido ahora, paradójicamente, el signifi- 
orativo procedente del período clásico. Hasta un defensor tan 
rimo de la Erfabrung como Walter Benjamin tuvo que despojar al 
ino de su connotación negativa a fin de aplicarlo a sus propósitos 
dicales.3? Pero entendida en función de la realidad presente y no 
mo un mero residuo del pasado, y beneficiada por la nueva valora- 
de lo transitorio y lo efímero, la “experiencia” emergió en el 
de la modernidad al menos como un candidato plausible para 
Ícupar el rol abandonado por los más antiguos y ahora desacreditados 
indamentos de legitimidad. 
El cambio de actitud fue evidente en varios y diversos contextos. En 
¡gión, donde la unidad de la iglesia medieval y su monopolio de la 
vutoridad doctrinal se habían hecho añicos, tanto la Reforma como 
Contrarreforma hallaron en la “experiencia” un medio viable en la 
ucha por la salvación de las almas. Para muchos protestantes, lo que se 
ha denominado “la afirmación de la vida ordinaria”W significaba cen- 
en los detalles de la existencia cotidiana de la familia o de la 
comunidad piadosa, antes que en la fidelidad a las enseñanzas doctrina- 
O a los rituales de la Iglesia. “No solo la Escritura —insistía Martín 
Lutero-, sino también la experiencia... Tengo la materia misma y la 
experiencia junto con la Escritura... La experiencia basta para hacer un 
teólogo”.* El viaje espiritual, magníficamente ejemplificado en “el 
Progreso de peregrino” de la famosa parábola de John Bunyan, impli- 
caba el peligroso encuentro con la otredad y la narración retrospectiva, 
Que constituían aspectos centrales de la noción dialéctica de experien- 
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cia. Aunque no se guardara memoria de la experiencia del nacimiento 
natural, la crisis de conversión conocida por la metáfora ahora fami- 
liar “nacer de nuevo”- era algo que podía experimentarse. La inmedia- 
tez de la vida espiritual, ya no filtrada por los oficios de una jerarquía 
eclesiástica, produjo un examen constante de la conducta y de sus moti- 
vaciones, fundamentado en la creencia de que “la religión debe ser un 
asunto susceptible de ser captado por la experiencia sola, sin necesidad 
de apelar a conceptos de ningún tipo”,* como lo expresó en 1732 el 
líder pietista conde von Zinzendorf. La poderosa tradición de una 
“experiencia específicamente religiosa”, que analizaremos con más 
detalle en el capítulo 3, surgió por primera vez en este contexto. 

Si bien para muchos protestantes la evocación de la “experiencia” 
podía significar una nivelación democrática del acceso a lo sagrado, 
ciertas figuras de la Contrarreforma católica solían arribar a conclusio- 
nes muy diferentes. Aquí el valor de una variante específicamente mís- 
tica de la religiosidad, que Tomás de Aquino había definido como cog- 
nitio dei experimentalis' (conocimiento de Dios a través de la 
experiencia), ganó una nueva audiencia. De acuerdo con Gershom 
Scholem, el gran historiador de la variante judía, el misticismo tiende a 
aparecer en una etapa de desarrollo religioso donde la unidad previa 
entre lo sagrado y lo profano, entre Dios y Su mundo, se siente con 
especial agudeza como una condición perdida pero potencialmente 
recuperable.** Operando dentro de las religiones tradicionales antes 
que constituir intentos radicales de crear nuevos dogmas, el misticismo 
busca reparar la ruptura que percibe entre lo divino y lo mundano. 

Aunque precedió ciertamente a la Reforma —cabría argumentar 
que la búsqueda mística de la unidad comienza, en rigor, con la sepa- 
ración monoteísta de un Dios trascendente de Su creación=, la crisis 
de la Cristiandad medieval, así como la agitación social y política, le 
dieron un nuevo ímpetu.4 A diferencia de la vigilancia cotidiana con- 
tra el pecado promovida por los predicadores protestantes como una 
práctica que todos debían seguir, la experiencia mística se limitó sola- 
mente a los virtuosi religiosos, aquellos que tenían un don especial 
para la autoinmolación extática o la disciplina para concentrar la 
mente y las emociones en una sola meta, una práctica que se denomi- 
nó contemplación. 1% Como explicó en el siglo XVI el místico francés 
Jean-Joseph Surin en La ciencia experimental, si bien la “fe” es el cami- 
no común a la salvación para muchos, la genuina “experiencia” místi- 
ca es sólo para “pocos”. En la época de William Blake, sin embargo, 
se le restó validez a las implicaciones elitistas del misticismo con la 
esperanza de permitir a todos los hombres cantar “los cantos de la 
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$ Pero al margen de las posibilidades de poner en prácti- 
semejante, la “experiencia” había adquirido una nueva 
a en cuanto fenómeno especialmente intenso y profundo, 
o de convertirse en un fin en sí mismo cuando se deja 
ción religiosa. > á 
ntorno más humanista del Renacimiento cabe discernir una 
“similar del individuo excepcional, autocreado, ese 10m0 sín- 
momo unico cuya importancia ha sido reconocida por Jacob 
49 Pero aquí también es posible inferir una implicación en 
más igualitaria de la nueva fascinación ejercida por el 
ular. Quizás el paradigma de esta nueva sensibilidad fue 
Montaigne (1533-1592) quien, a pesar de su localización 
ntro del período barroco o incluso dentro de un hipotético 
cimiento, tipifica la fascinación renacentista por la expe- 
“ahora extendida a la gente común y a los acontecimientos 
En la medida en que su notable contribución al discurso 
“experiencia se ha convertido en el criterio con el cual se ha 
a muchos otros (a menudo desventajosamente), conviene 
“un poco en el pensador francés, una tentación a la que es 


cumbir dado el inagotable poder de su extraordinaria obra. 
"3 


TAIGNE Y LA EXPERIENCIA HUMANISTA 


os famosos Ensayos de Montaigne culminan con una larga medita- 

scrita en 1587-88, cuando tenía 56 años, titulada “De la expe- 

a”. Tras haber participado activamente en los asuntos de su época 

¡cido en el seno de una familia aristocrática, fue magistrado en el 

ento de Bordeaux entre 1557 y 1570=, Montaigne se había reti- 

durante las últimas dos décadas de su vida, a su castillo en el Péri- 

para reflexionar sobre las humildes lecciones que había aprendi- 

: “Tal como señaló irónicamente, “aun puestos en el más elevado 

o de este mundo, es menester que nos sentemos sobre nuestro tra- 

31 Aunque en varias ocasiones retornó al servicio público en la 

década de 1580, contó con el ocio suficiente para confeccionar el más 

elaborado registro introspectivo =una suerte de extensa entrevista a sí 

mismo, como lo llamó un comentador=2? en el período de mil trescien= 

tos años transcurridos entre las Confesiones de San Agustín y las de 
- Jean-Jacques Rousseau. 

Los Ensayos de Montaigne —el título mismo sugiere experimentos 

tentativos, exploratorios, antes que la fundamentación de un dogma 
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documentan su viaje de autodescubrimiento, así como sus observacio- 
nes extraordinariamente agudas sobre la condición humana. 

El estilo coloquial, idiosincrásico y accesible logra que la voz del 
autor emerja de entre la escritura alienada en la página, una voz que 
está claramente en busca de un oído afín, como el que Montaigne 
había perdido con la muerte de su querido amigo Etienne de la Bottie 
en 1563.% La confesión, en el sentido tradicional cristiano de hablar 
con Dios a través de un sacerdote, ya no era suficiente. El interlocutor 
del diálogo imaginado de Montaigne es una audiencia mundana, capaz 
de reconocerse en sus reflexiones. En su obra, las experiencias se com- 
parten, no se acaparan. 

Pero Montaigne también parece haber comprendido los límites de 
la identificación vicaria y la singularidad de la historia de su vida. Edu- 
cado en el aprendizaje de los clásicos, aunque renuente a aceptar la 
prioridad de los antiguos, sostuvo desafiante: “Prefiero ser una autori- 
dad sobre mí mismo antes que sobre Cicerón”.** Le agradaba la desca- 
rada irreverencia de Diógenes de Sinope, y prefería el cínico materia- 
lista al idealista platónico, cuya fe en la racionalidad universal no podía 
compartir. Recordando que en cierta ocasión un filósofo imploró a 
Diógenes que leyera más libros, Montaigne cita la réplica del filósofo 
cínico con evidente aprobación: “¿Estáis bromeando?... Del mismo 
modo que preferís las brevas auténticas y naturales a las pintadas, así 
debéis preferir también las enseñanzas naturales, auténticas, a las escri- 
ras”.55 

Revirtiendo la jerarquía tradicional que privilegiaba las verdades 
intemporales por sobre las apariencias transitorias, y rechazando tácita- 
mente la búsqueda mística de la unidad con lo divino, Montaigne ase- 
veró con audacia: “Yo no pinto el ser; pinto solamente lo pasajero”,56 
Comprendió que el tiempo no debería medirse contra una hipotética 
plenitud eterna y, por lo tanto, juzgarlo deficiente; vivir el momento no 
era inferior a vivir para la eternidad. A fin de cuentas, tampoco la 
imperfecta memoria podía totalizar toda la historia en una narración 
plenamente significativa, por muy valiosa que fuese como investigación 
de fragmentos del pasado.*” En consecuencia, algunos observadores 
consideraron a Montaigne el paradigma de una exacerbada sensibilidad 
a lo transitorio, fugaz y efímero propia del barroco, caracterizado por 
su aceptación de las múltiples contradicciones de la experiencia. 5$ 

Resulta significativo que en el ensayo de ese mismo nombre Mon- 
taigne no intentara nunca definir (o “manejar”, según Oakeshort) la 
palabra “experiencia”, permitiendo que su significado —o sus múltiples 
significados— se revelasen gradualmente en el proceso de la lectura 
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lecciones del ensayo derivan, en parte, de comparar una 
mplos de una manera que reconoce sutilmente tanto sus 
como sus diferencias. Más parecido al relato de una vida 
que a una demostración lógica, “De la experiencia” discu- 
mente combinando anécdotas y apergus con argumentos y 
do temas y enfocándolos desde diferentes ángulos. Su 
lidad, rítmicamente desigual e irreductible a una narra- 
duplica las reflexiones asistemáticas sobre el tiempo que 
tran en toda la obra de Montaigne.*! Lo que respondió el 
¡Goethe cuando le preguntaron si su gran obra teatral podía 
una idea (“¡Bonita cosa me habría salido si hubiese tratado 
anudaral hilo sutil de una sola idea una vida tan rica, varia y revuel- 
ino:la que se desarrolla en el Farsto!”),*? sin duda le hubiera servi- 
ontaigne para defender la estructura aparentemente indiscipli- 
¡de “De la experiencia”, donde se ejemplifica performativamente 
argumenta sustancialmente. 
¿Montaigne, definir de manera unívoca o razonar deductiva- 
a entorpecer el proceso impredecible del aprendizaje, 
tan valiosa a la experiencia. Desdeñando el intento compara- 
cer justicia mediante la sanción de leyes univocas y obligato- 
las cuales podían subsumirse fácilmente los casos, Montaigne 
ren cambio a la experiencia adquirida durante sus años en la 
y confeccionó un informe para los jueces cuya finalidad 
pretar las leyes abstractas y aplicarlas a casos específicos, 
el sentimiento tanto como en el intelecto. Cuando los 
es procuraron frenar el debate apelando a la palabra literal de 
s Escrituras, el filósofo alegó que sus argumentos dependían 
ha premisa igualmente falsa, “¡como si hubiera acaso menos ani- 
mosidad y amargura en comentar que en inventar!”.6* 
La desconfianza de Montaigne hacia toda pretensión de alcanzar la 
verdad absoluta, evidencia su deuda con el escepticismo, reactivado tras 
E ión de los escritos pirronistas de Sexto Empírico en la 
década de 1560, y el renovado interés por el escepticismo “académico” 
de Cicerón.65 Si bien nunca rechazó explícitamente el catolicismo, 
Montaigne había absorbido sin duda muchas de las críticas contra su 
E dogmática durante la Reforma, y se negaba a creer en los 
milagros o en la hechicería, además de no aceptar los argumentos a 
favor del pecado original. Se suele afirmar que su amistad con el rey de 
] Enrique IV, incidió significativamente en la promulgación del 
de Nantes en 1598, que autorizaba la tolerancia a los hugono- 
Yes. Resueltamente mundano y acostumbrado a los placeres y dolores 
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de la carne, disfrutó con indudable deleite de la sensualidad humana 
que tan a menudo había repudiado la Iglesia. Por consiguiente, no cen- 
tró su atención en la salvación sino en vivir una buena vida, una lección 
que le ganaría el respeto de los librepensadores de la Ilustración en el 
siglo XVITLó 

Pero la experiencia también le había enseñado que la vida no estaba 
exenta de paradojas, ironías y desilusiones. Se acepte o no la división 
tradicional de su carrera en las etapas estoica, escéptica y luego epicú- 
rea, es claro que Montaigne era en extremo consciente de los límites de 
la condición humana e incluso de la incierta confiabilidad de los senti- 
dos.% Hasta la famosa afirmación de Protágoras, tan cara a la autoafir- 
mación humanista, de que el hombre era la medida de todas las cosas, 
no escapaba a sus sospechas.* Como consecuencia de ello, fue posible 
interpretar su legado en términos fideístas, tal como lo demostró el 
pirronismo cristiano de los teólogos de la Contrarreforma Pierre Cha- 
ron y Jean-Pierre Camus, quienes le deben mucho a su ejemplo.2 

Montaigne, en efecto, nunca permitió que sus dudas se convirtiesen 
en una franca misantropía o en un desilusionado alejamiento del 
mundo de los hombres. Cuando eligió como lema la pregunta escépti- 
ca “Que sais-je?” (¿qué sé yo?) parece haberlo hecho para rendir tributo 
a Sócrates, quien fue sabio hasta el punto de reconocer los límites de su 
conocimiento, lo cual significaba la incapacidad tanto de refutar cuan- 
to de confirmar muchas de nuestras creencias.70 La lección que Mon- 
taigne aprendió de Sócrates, según su gran admirador Ralph Waldo 
Emerson, fue que “el saber consiste en saber que podemos no saber”.?! 
Más aún, al no oponer el intelecto a los sentidos, Sócrates evitó instau- 
rar un dualismo problemático, comó señaló Montaigne con aproba- 
ción: “él elogia, como debe, la voluptuosidad corporal, pero prefiere la 
del espíritu por ser más fuerte, constante, fácil y digna. Esta última en 
modo alguno camina aislada, según él -pues no es tan extravagante— 
sino que es únicamente la primera. Para él la templanza es moderadora 
y no enemiga de los placeres”.7? La actitud de Montaigne hacia el cuer- 
po era la de alguien que lo habitaba totalmente como una realidad vivi- 
da, no la de un observador que podía examinarlo desde lejos, como si 
se tratara de un objeto dentro del mundo. La autocomprensión 
-demostró= no era lo mismo que la autopsia de un cadáver, una apre- 
ciación por la cual se lo ha comparado con fenomenólogos del siglo 
XX tales como Maurice Merleau-Ponty.? 

Su notable serenidad y equilibrio, su capacidad de convivir con la 
incertidumbre y la duda y de encontrar solaz en un mundo donde 
abundaban las contradicciones y ambigiiedades, se expresó cabalmente 
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ción, e incluso afirmación, de la fragilidad de la condición 
- y del hecho inevitable de franquear el único umbral del que no 
¡ble tener experiencia alguna: el de la muerte. “Filosofar —coinci- 
Cicerón (y anticipó a Martin Heidegger)- no es sino preparar- 
o muerte... Y para despojarla de su principal ventaja contra 
Mcicos. quitémosle la extrañeza, acostumbrémonos, habituémonos a 
ella. No pensemos en nada con más frecuencia Ene en la muerte y fijé- 
mosla en todos los instantes en nuestra mente.”?* Pero a diferencia de 
otros desafíos, era imposible, admitió, aprender acerca de la muerte 
por medio de la experiencia: “para morir, que es la mayor tarea que 
debemos realizar, la práctica no puede ayudarnos. Gracias al hábito y la 
jencia, un hombre puede fortificarse contra el dolor, la vergien- 
za, la indigencia y otros accidentes similares; pero, en cuanto a la 
muerte, no podemos experimentarla más que una vez: todos somos 
lices cuando llegamos a ella”.7% Lo más cerca que podemos apro- 
'ximarnos a la muerte es cayendo en la inconsciencia, perdiendo así 
"momentáneamente el control sobre nuestra individualidad. La expe- 
riencia del sueño proporciona un análogo sugestivo, pero una analogía 
que, en el mejor de los casos, es mediada. Según Giorgio Agamben, 
Montaigne “puede concebir la última meta de la experiencia como una 
aproximación a la muerte; esto es, el avance del hombre a la madurez 
mediante la anticipación de la muerte como el límite extremo de la 
experiencia, a la cual solo es posible aproximarse”.?ó En esta explora- 
ción de una experiencia límite, como la denominarían pensadores más 
recientes, Montaigne demostró ser plenamente consciente de las para- 
dojas irresolubles que se hallan aun en las experiencias más auténticas y 
satisfactorias. En ese sentido, ha señalado Richard Regosin, “la muerte 
se convierte, paradójicamente, en una experiencia emblemática”? para 
itaigne, pues significa los límites de toda experiencia. Mientras que 
los adeptos posteriores de las experiencias límite manifestarían un 
deseo irrefrenable de empujar esas fronteras lo más lejos posible, Mon- 
taigne parece haberse resignado alegremente a lo que la vida, tal como 
él la conocía, pudiera depararle. 


Bacon Y LA EXPERIENCIA COMO EXPERIMENTO CIENTÍFICO 


Fue de hecho la cautela en cuanto a convertir la experiencia en un 
Experimento potencialmente peligroso lo que, pese a todo su atractivo, 
Impidió considerar a Montaigne como un modelo adecuado para el 

¡ombre moderno en su versión más temeraria y ambiciosa. “El escép- 
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tico Montaigne es conservador -señala Blumenberg-, pues piensa que 
la imaginación del hombre está constreñida por los límites de su expe- 
riencia; y a su juicio el ámbito de esa experiencia constituye todavía una 
magnitud constante. Por consiguiente, no puede saber que en dicho 
ámbito sería posible un progreso, cualquiera que fuere”.?8 Pero los 
pensadores modernos, quienes deseaban “progresar” más allá de un 
estado de tolerancia relativista a la ambigiiedad y a los infortunios de la 
vida, no podían contentarse con el credo de Montaigne, “Me estudio a 
mí mismo más que a cualquier otro sujeto. Tal es mi metafísica, tal es 
mi física.”?? Por el contrario, ellos querían salir al mundo e investigarlo 
con la esperanza de hallar un conocimiento nuevo y fiable, un conoci- 
miento que les permitiera dominar lo que hasta entonces había estado 
fuera del control humano. El escepticismo de Montaigne con respecto 
a la experiencia sensorial los condujo, no a la resignación introspectiva, 
sino a la búsqueda de nuevos medios para compensar sus fracasos y de 
instrumentos que superaran los efectos nada confiables de la sensación 
en estado bruto. 

“La experiencia —insistía el gran químico experimental Robert 
Boyle- no es sino un asistente de la razón, dado que suministra infor- 
mación al entendimiento, pero el entendimiento aún continúa siendo 
el juez y, por lo tanto, tiene el poder y el derecho de examinar y hacer 
uso de los testimonios presentados por la experiencia.”$% No obstante, 
el entendimiento, en sí mismo, está al servicio de un resultado más 
práctico. La ciencia moderna tiene lo que Amos Funkenstein denominó 
un modelo de conocimiento érgico, basado en el hacer y no en el mero 
razonar, que se opone al modelo contemplativo de conocimiento.*! 
Francis Bacon, en particular, procuró vincular la verdad a la utilidad, e 
integrar la ciencia y la tecnología? Pero se trataba de una empresa 
cuya finalidad no residía en la experiencia per se sino más bien en el 
conocimiento del mundo externo que esta podía aportar. 

Así pues, virtualmente al mismo tiempo que el “juicio a la experien- 
cia” parecía otorgarle la victoria frente al anticuado racionalismo esco- 
lástico y al dogmatismo religioso, proporcionando una integración 
holística del cuerpo y el alma, del individuo y la cultura, del conoci- 
miento y la fe, surgieron nuevos críticos decididos a cuestionar su 
valor, o al menos su autosuficiencia. Las destacadas figuras de Francis 
Bacon (1561-1626) y René Descartes (1596-1650) explicitaron por pri- 
mera vez una desconfianza más específicamente moderna con respecto 
a las afirmaciones de al menos una de las variantes de la experiencia 
defendidas por Montaigne,$* Rechazando la serenidad del castillo de 
Montaigne en Périgord, Bacon y Descartes se dispusieron a pasar por 
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de Hércules -al igual que Ulises, pintado en el frontispicio 
tio magna (La gran instauración), ** escrito por Bacon en 
olorar el mundo desconocido. Mientras que Montaigne se 
ba con permanecer en el plano de la particularidad yla idio- 
“reflexionando sobre las lecciones del sentido común, ellos 
ban un saber sistemático y universal -Bacon todavía hablaba de 
en la naturaleza-*% que trascendiera los prejuicios de hoi 
«tanto que él reconocía la combinación de la lógica y la retóri- 
nudo caótica, ellos privilegiaban en cambio la primera por 
£6 Si Montaigne se contentaba con la opinión, la tran- 
d y la probabilidad, ellos pretendían una verdad científica y 
sa certeza absoluta basadas en encuentros programados, no aleato- 
el mundo exterior, así como explicaciones de dichos encuen- 
gidas por leyes.” Si el enfoque de Montaigne era totalizador y 
co, el de ellos era atomista y reduccionista, pues buscaban la 
d por debajo del nivel de las superficies visibles. Podemos consi- 
ne las ambiciones de Bacon y Descartes constituían un nuevo y 
; punto de partida o bien, como ha sugerido Stephen Toulmin,* 
ha temerosa respuesta a la creciente agitación política, religiosa y eco- 
5mica del siglo XVII, pero el resultado será el mismo: la perdida de fe 
posibilidad de esa experiencia integrada, equilibrada, holística, 
e siempre flexible y provisoria, tan celebrada en los Ensayos de 
gne. 
izá nada demuestre el cambio con más claridad que las diferen- 
reacciones con que fue acogida la colosal refutación de la experien- 
otidiana y del sentido común por parte de la nueva ciencia: la revo- 
copernicana en la astronomía. En su “Apología de Raymond 
Montaigne se refiere a la nueva teoría, la cual, según él, se 
pe a la sabiduría tradicional; y luego pregunta: “¿Qué deducir de 
sino que debe importarnos poco cuál sea el cuerpo que realmente 
se mueve? ¡Quién sabe si dentro de mil años una nueva opinión no 
echará por tierra las dos precedentes! Por lo tanto, cuando se nos 
muestra una doctrina nueva, tenemos motivos sobrados para desconfiar 
Y Suponer que, antes de presentarse en el mundo, la contraria gozaba 
crédito y estaba en boga; y así como la moderna acabó con la anti- 
Bua, también es posible que a alguien se le ocurra, en el futuro, un ter- 
cer descubrimiento que destruirá del mismo modo al segundo”.*? Para 
y Descartes, por el contrario, el universo tolemaico había perdi- 
E itivamente toda vigencia, y la experiencia” geocéntrica basada 
en el sentido común que le había conferido plausibilidad fue desechada 
favor de una comprensión más verdadera del cosmos, una compren- 
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sión que procuraba superar la perspectiva finita del sujeto humano con- 
tingente.% 

Dewey llamó a la tradición que descendía de Bacon y Descartes la 
“búsqueda de la certeza”, el deseo, en suma, de un conocimiento capaz 
de trascender el marco del cual emerge y de suscitar en todos los hom- 
bres racionales una justificada confianza en su veracidad.?! Si la expe- 
riencia de Montaigne parecía proporcionar solo un conocimiento pers- 
pectivista, falible, y si resultaba imposible retornar al desacreditado 
racionalismo de los escolásticos, era necesario entonces comenzar de 
nuevo, proporcionando lo que Bacon llamaba una “gran instaura- 
ción”? y confiando solamente en lo que podía verificarse mediante 
leyes rigurosas de investigación. Entendida en un sentido tradicional, 
se lamentaba Bacon, la experiencia “es ciega y estúpida, de modo que 
aunque los hombres deambulen y vagabundeen sin un derrotero defi- 
nitivo, consultando aquellas cosas que por casualidad aparecen ante 
ellos, recorrerán un amplio territorio, pero avanzarán muy poco”.% 
Pero había una alternativa: “En lo relativo a la experiencia, el orden 
correcto consistiría en encender una luz, y con esa luz mostrar luego el 
camino, comenzando con una experiencia ordenada y organizada, no 
irregular y errática, y a partir de ella derivar axiomas, y de los axiomas 
así establecidos derivar a su vez nuevos experimentos, tal como la pala- 
bra de Dios operó, de manera ordenada, sobre la informe materia de la 
creación”.2* Lo que Bacon denominaba experientia literata -experien- 
cias informadas o letradas a las que se les había “enseñado cómo leer y 
escribir”— era el primer paso hacia el conocimiento esencial.% El resul- 
tado de todo ello serían esas unidades cognitivas privilegiadas que la 
ciencia llegó a considerar “hechos” verificables.% 

La creencia de que era posible encontrar un procedimiento correc- 
to capaz de proporcionar una verificación infalible empezó mucho 
antes de la revolución científica Walter Ong remitió sus orígenes al 
metbodus griego, una búsqueda de conocimiento desarrollada en el siglo 
Il por el retórico helénico Hermógenes, y localizó su renacimiento en 
la lógica dialéctica del francés Peter Ramus, en el siglo XVI," pero 
solo con la revolución científica cabe decir que ha comenzado lo que 
podríamos llamar el fetiche del método.* Según un comentador, “el 
método” cumplía una función análoga a la del Espíritu Santo en el 
catolicismo, pues identificaba la fuente oculta de la legitimidad de una 
tradición”.” Si bien el resultado no fue un repudio masivo al testimo- 
nio que aportaba la experiencia sensorial no programada —después de 
todo, Descartes había dicho que los sentidos no siempre nos engaña- 
ban=,1% el creciente prestigio de la matemática y la aceleración del 
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de la innovación tecnológica se aunaron para disminuir su auto- 


I racionalismo más deductivo y geométrico de Descartes, sustenta- 
“en su creencia en las ideas innatas,!10! tuvo en definitiva menos éxito 
los científicos que la versión inductiva de Bacon, quien subrayaba 
la importancia de un programa continuo y organizado de investigación 
"llevado a cabo por una comunidad de científicos.!02 En “De la expe- 
jencia” Montaigne ya había advertido que “la inferencia que pretende- 
“mos sacar con la comparación de los argumentos es siempre incierta, 
Ñ que son siempre desemejantes. Ninguna cualidad hay tan uni- 
en esta imagen de las cosas como la diversidad y la variedad”. 10 
tales escrúpulos se dejaron de lado luego de los descubrimientos 
por la revolución científica. Se dio por sentado que el influyen- 
Isaac Newton apoyaba a Bacon más que a Montaigne o, para el caso, 
. Ya no tenía vigencia la hipótesis, defendida por figuras 
"tales como Paracelso, de que la percepción y la identificación consus- 
tanciadas con los mecanismos ocultos de la naturaleza, al igual que la 
inación interior de los protestantes, podían ser una fuente válida 
Ñ imiento.!% Tampoco tenía vigencia el prejuicio contra los 
¡casos anómalos, aquellos “monstruos” que se suponían irrelevantes 
para comprender el funcionamiento de la naturaleza de Dios, pues 
podían tomarse como instancias privilegiadas de regularidades 
aun más profundas.10% El ideal de la generalización a partir de expe- 
reproducibles, cuyo propósito era explicar lo que se había 
Ñ lo de acuerdo con los mecanismos de las leyes naturales, pron- 
to pasó a ser el “método científico” tout court, por mucho que fuera 
ido en la práctica científica concreta, y al margen de los pro- 
¡lemas que pudiera haber planteado a ciertas ciencias tales como la 

ía evolucionista, 

Entre las cosccuencias del fetichismo del método para los avatares 
el pi ', CUAtro de ellas merecen especial atención. 
Ma gar, la nueva identificación de la experiencia fiable y segu- 

Experimentación verificable significaba la creencia en la 
o idas y en el carácter público de la experiencia, al menos 

4 00:se la invocaba para proporcionar una fuente de conocimiento 
ne ao rd pudo haber emulado en un principio el 
tibio era le a acia un yo escéptico cuya única verdad indis- 

, NO tardó en regresar a la realidad del mundo que 
> iras —gracias a la cortesía de un Dios no maligno- en las 
Había DES oa alojadas en la conciencia de ese indubitable yo. 

igido, desde luego, el conocimiento verdadero a ciertos 
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aspectos de la realidad, especialmente la extensión y el movimientos de 
los cuerpos, aunque reconocía que otros aspectos, tales como el color o 
el sonido, dependían del poco confiable sensorio del sujeto.!% Sin 
embargo, Descartes pensaba que al menos lo que los filósofos pronto 
iban a llamar características “primarias”, en oposición a las “secunda- 
rias”, podrían ser conocidas por todos. 

Con Bacon, la peculiaridad e inefabilidad de la “experiencia inte- 
rior” fue reemplazada por los datos confirmables intersubjetivamente 
del experimento controlado. Tomando en cuenta que otros podían 
aprender el método correcto, la experiencia debía ser comunicable y no 
meramente inteligible. Debía ser, de hecho, potencialmente asequible 
a cualquiera dispuesto a seguir los procedimientos prescriptos, los cua- 
les, a diferencia de las estratagemas secretas de los magos o de los ejer- 
cicios especiales de los virtuosi religiosos, eran accesibles a todos.!7 
Los científicos no se asemejarían a los jueces de Montaigne, quienes se 
basaban en las ambigiiedades de las artes hermenéuticas, sino que se 
ceñirían en cambio a las reglas ciertas de la indagación y la verificación. 
“La Casa de Salomón”, descripta por Bacon en La nueva Atlántida, de 
1627, se convirtió en el modelo para las academias científicas que 
comenzaron a proliferar desde la creación de la Sociedad Real en 1662. 
El proyecto de una gran enciclopedia que incluiría todo el conocimien- 
to acumulado hasta la fecha, cuya implementación tendría que esperar 
hasta Diderot y los philosopbes, ya estaba implícito en el reclamo de 
Bacon de hacer un inventario del saber científico abierto a todos.!% 
Cierto es que, como argumenta Timothy J. Reiss, quienes accedían a 
ese saber eran todavía, para Bacon, una elite tácita que poseía una suer- 
te de “alfabetización experimental”, pero, en principio, cualquiera 
podía aprender el método.!% La nueva confianza en los informes veri- 
ficables y dignos de crédito de los experimentos específicos -denomi- 
nados “testimonios virtuales”!1% y extrapolados de los caballerescos 
códigos de la conducta honorable y la civilidad permitió la rápida 
difusión de los nuevos descubrimientos. Paradójicamente, tal democra- 
tización del sujeto de la experiencia significó, asimismo, su reducción 
implícita a un único modelo universal: el incorpóreo, espectatorial cogi- 
to cartesiano, supuestamente normativo para todos los seres humanos. 
Aunque el sujeto de Montaigne podía compartir con otros sus expe- 
riencias únicas, no daba por sentado que esas experiencias fuesen per- 
fectamente fungibles con las de sus interlocutores. En el sujeto carte- 
siano y baconiano, por el contrario, la diferencia cualitativa se 
subsumía bajo la conmensurabilidad cuantitativa, lo cual dio nacimien- 
to a un metasujeto tácito de la cognición que gozaba de una * 
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», es decir de una visión sin el referente subjetivo 

El sujeto psicológico, con su historia personal y sus apetitos 
fue separado de su doble epistemológico, concebido des 

o una especie de amplio alcance. Como afirma Taylor, lo 
nos pide es “dejar de vivir “en” o “a través” de la experien- 
como un objeto o, lo que es lo mismo, como una experien- 
podría haber sido la de cualquier otro”.!!! No es sorpren- 

y ha nces que los críticos posteriores de los fundamentos 
y antropocéntrico de la subjetividad moderna lanzaran sus 


el cogito de Descartes y contra el dominio colectivo de la 


Bacon, y procuraran retrotraerse a una noción más cultu- 
“mediada y corporalmente situada de las experiencias incon- 
m2 


.de esta distinción entre sujeto psicológico y epistemológico 
“una segunda implicación significativa. La trascendentali- 
¡y la despersonalización del sujeto epistemológico significaron la 
ón de su ciclo vital más allá de aquel del ser humano indi dual. 
jyecto de explorar la naturaleza fue acumulativo y sin término 
“excepto el conocimiento perfecto.!!* Como resultado de ello, 
>rró la confrontación profunda con nuestra inevitable finitud, 
stituía una parte tan importante en la idea de experiencia de 
. Este había dicho que “nuestras investigaciones no tienen 
o fin está en el otro mundo”;!!* Bacon, Descartes y sus epí- 
replicaron que el sujeto de la experiencia científica, la comuni- 
'marcha de los investigadores desinteresados, era inmortal. La 
sncia límite de la muerte ya no interrumpía su interminable bús- 
de conocimiento. ' 
tercer lugar, si para Montaigne (y la noción más dialéctica de 
cia) la memoria de las pruebas y fracasos del pasado continúa 
ndo parte de la experiencia misma, para el método científico 
memoria es deliberadamente descartada como no pertinente. 
Hans-Georg Gadamer, para el método científico “una expe- 


riencia solo es válida si se la confirma; en este sentido su dignidad 


por principio, en su reproductibilidad, Pero esto significa que 

Por su propia naturaleza la experiencia cancela en sí misma su propia 
historia”,115 

El tan conocido gesto de Descartes de arrasar con el pasado por 

i lo una autoridad dudosa se correspondía con el desenmasca- 

ito de Bacon de las ideas falsas o de los idola (de la Tribu, la 

el Mercado y el Teatro), cuyos encantos mistificadores solo 

confundido a los pensadores previos. La búsqueda fundaciona- 
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lista tan a menudo atribuida a la filosofía moderna en su conjunto, esta- 
ba así íntimamente ligada a la creciente brecha entre la experiencia pre- 
térita y el horizonte de expectativas percibido por Koselleck como una 
marca identificatoria del Neuzeit. El prudente respeto de Montaigne 
por los antiguos, así como su fascinación por los proverbios y máximas 
de la tradición popular, se consideraban ahora totalmente démodé. Tal 
vez lo que mejor defina esta mentalidad científica, como lo ha mostra- 
do de manera convincente Peter Dear, es el nuevo respeto por las 
experiencias históricas únicas, el experimentum crucis susceptible de ser 
narrado por haber ocurrido en un tiempo y en un lugar específicos, !16 
pero la historia de los traspiés y los falsos presupuestos del pasado per- 
dió, sin embargo, credibilidad. 

En cuarto y último lugar, el aprendizaje corporal basado en los sen- 
tidos que Montaigne defendió como el fundamento falible, aunque 
necesario, de la experiencia, fue reemplazado cada vez más por los ins- 
trumentos “objetivos”, cuyo registro de los estímulos del mundo exte- 
rior era supuestamente más preciso y desinteresado. Lo que se llamó 
“el testimonio de los no humanos”! sustituyó gradualmente a los tes- 
tigos de carne y hueso cuya mortalidad resultaba irrelevante para los 
laboratorios de la ciencia moderna. Esos instrumentos no aportaban 
automáticamente la certidumbre para la cual se habían diseñado. 
Agamben llegó hasta el punto de afirmar que “la visión a través del 
telescopio de Galileo no generaba certeza ni fe en la experiencia sino la 
duda de Descartes y su famosa hipótesis de un demonio cuya única 
ocupación es engañar a nuestros sentidos”. Pero luego se supuso, para- 
dójicamente, que el antídoto consistía en dispositivos prostéticos aún 
más precisos e imparciales. “La verificación científica de la experiencia 
que se actualiza en el experimento... responde a esta pérdida de certeza 
desplazándose lo más lejos posible del individuo: a los instrumentos y a 
los números.”!!5 La reflexividad introspectiva que definía la versión 
montaigneana de la experiencia fue entonces reprimida o puesta entre 
paréntesis. Los objetos de la indagación científica “revelados” por los 
nuevos medios técnicos o bien “construidos” por las nuevas teorías- se 
distanciaron cada vez más del mundo familiar de la vida cotidiana. 

En la medida en que los instrumentos más innovadores de la época 
—el telescopio y el microscopio- ampliaron el alcance y la acuidad de 
un sentido en particular, la experiencia científica tendió a privilegiar lo 
visual por su mayor capacidad de generar un conocimiento a distancia 
con respecto a los otros sentidos.!!? Aun cuando Bacon censuró la 
visión normal por permanecer en la superficie de las cosas y no prestar 
atención al mundo invisible que subyacía en dichas superficies, espera- 
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te, que sus secretos “saldrían finalmente a la luz”. !?0 La 
, Paracelso de “escuchar a hurtadillas” los secretos de la 
co tardó en desecharse.!?! La hegemonía del ojo, incitada 
vaciones en la representación perspectivista del espacio en 
ss del Renacimiento, que parecían responder al universo 
lizado de la nueva ciencia, no solo significó la denigración de 
sentidos, sino también la destextualización de la experiencia 
de unas pocas figuras marginales —el filósofo portu- 
'vinsot (1589-1644) fue rescatado recientemente de la o 
-4 desempeñar el rol de la excepción que confirma la regla—, 
adores modernos tendían a suprimir la mediación semiótica y 
| de la experiencia y procuraban fundamentarla en la observa- 
principalmente visual, y en la experimentación controlada. 
ide la época de Max Weber, por lo menos, se ha dicho con fre- 
ue la modernidad ha significado una diferenciación de las 
walor cada vez más especializadas. Las instituciones y los dis- 
ognitivos, morales y estéticos cobraron una relativa autonomía 
ron su propia lógica inmanente de desarrollo. En efecto, h espe- 
produjo dentro de ellos un revoltijo de subesferas distintas y 
linas aisladas que no eran fácilmente conmensurables. El todo, 
de cómo se lo definiera, dejó de ensamblarse de una manera 
ente, Ya no entendido en función de una gran cadena del ser, de 
mltiplicidad de similitudes o de una cosmópolis donde el cosmos 
lis estaban en recíproca sintonía, el mundo moderno luchaba por 
ir a un acuerdo con lo que Friedrich von Schiller llamaba su “de- 
nto”, una expresión que Max Weber hizo famosa. Lo que Bruno 
ha:identificado como la disgregación moderna de los híbridos 
partes constituyentes sujeto y objeto, cultura (o sociedad) y 
turaleza, espíritu y materia— implicaba una tendencia a la purifica- 
ón y a la creación de límites.!? Aun si evitamos la nostalgia de una 
supuesta era previa a la caída en la “separación violenta”, la “aliena- 
ción” o la “fragmentación”, resulta obvio que la modernidad estuvo 
acompañada por una creciente especialización de la función y por la 
Pérdida de un sentido más integrado de la vida. 
Cabe discernir un proceso comparable en la diferenciación explíci- 
ta de la experiencia holística que Montaigne trató de unificar en algu- 
has subvariantes discretas. La versión científica, asentada en el sujeto 
de una especie trascendental, descorporizada e inmortal, localizado 
menos en los cuerpos falibles que en los instrumentos más imparciales, 
activó, tal como vimos, el lazo epistemológico entre la experiencia y el 
Experimento, aunque suprimiendo el valor de la sabiduría acumulada 
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del pasado. Pero en lugar de sofocarlas, solo creó nuevas dudas para los 
estudiosos de epistemología: la investigación del sujeto y de las condi- 
ciones del conocimiento que surgió tras el ocaso de la metafísica racio- 
nal en el siglo XVIII. El “problema de Descartes”, como se lo ha deno- 
minado recientemente, tenía dos dimensiones.1*La primera implicaba 
la escisión o al menos el lazo aún no explicado entre la experiencia sen- 
sorial cotidiana y el funcionamiento mecánico y matemático del mundo 
que, según se pensaba, producía esa experiencia. ¿Cuál era la relación 
entre las profundidades secretas de la realidad (llamadas “lo oculto” por 
los escolásticos) y los fenómenos observados en la superficie de dicha 
realidad?, se preguntaban los científicos y los filósofos.125 La segunda 
dimensión del problema involucraba la relación entre las experiencias 
sensoriales y los pensamientos proposicionales o las representaciones 
lingúsísticas derivadas de ellos. 
En el próximo capítulo delinearemos los debates suscitados entre 
los teóricos que trataban de explicar el rol de la “experiencia” en la 
cognición, comenzando por John Locke, David Hume e Immanuel 
Kant. En el capítulo 3 centraremos la atención en la manera como se 
exploró la experiencia en el ámbito moral o, más precisamente, en el 
religioso, donde la valoración de la vida cotidiana y del misticismo 
había servido de soporte a sus aseveraciones en un período previo. 
Continuaremos, en el capítulo 4, con la apelación específica a la expe- 
riencia en el nuevo discurso sobre el arte, que alcanzó plena validez en 
el siglo XVIII. Además, cuestionaremos la posibilidad de una “expe- 
riencia estética” separada de las obras de arte per se y de otros tipos de 
experiencia, cognitiva o moral. En el capítulo 5 exploraremos la apela- 
ción a la experiencia en términos políticos, subrayando su flexibilidad 
para ser utilizada por los defensores tanto del pensamiento radical 
como del pensamiento conservador. El capítulo 6 versará sobre los 
intentos realizados por los historiadores y los filósofos de la historia 
para comprender el rol de la experiencia en cuanto objeto de indaga- 
ción histórica y como producto de dicha indagación en el presente. En 
la segunda mitad de nuestro recorrido, volveremos a una amplia gama 
de pensadores pertenecientes a la última centuria, quienes se esforza- 
ron por subsanar lo que consideraban las rupturas de la experiencia y 
por generar o recobrar una alternativa más holística susceptible de rei- 
vindicar -al menos en cierta medida= las opiniones de Montaigne. La 
tarea de los capítulos finales consistirá en mostrar que esa alternativa se 
basaba en una crítica radical al sujeto cartesiano de la modernidad, el 
cual conducía a una aparentemente paradójica “experiencia sin sujeto”. 
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E ii á il esta- 
is ¡b. cit., pág.17. Sin lugar a dudas, Bacon no 
h alan ee criióO delámuado como Descartes, 
«e cual llevó a algunos historiadores de la ciencia -por ejemplo, a Ale- 
e incia a su contribución a la revolución científica. Para un 
E rolución y otorgarle un lugar a Bacon contexwalizándolo den- 
- El experimentaban con la naturaleza, véase Thomas Kuhn, 
versus Experimental Traditions in the Development of Modemnity”, en 
¿ Selected Studies in Scientific Tradition and Change, Chicago, 1977. 
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léase Keith Hutchison, “What Happened to Occult Qualities in the Scientific 
n2”, en Isis 73, 1982, págs. 233-53. Irónicamente, estas cualidades demostraron 
1 ocultas en la época en que la ciencia comenzó a revelar gradualmente los 
la naturaleza, pero retomaron cuando los escépticos como Hume cuestiona- 
lidad de los resultados científicos. 


periencia y epistemología 


La disputa entre el empirismo 
y el idealismo 


no precariamente afirmativo de Michel de Montaigne 
ncia a la falibilidad de los sentidos y a la debilidad del cuer- 
sobrevivió fácilmente a la impaciencia de los primeros pensado- 
s, ansiosos por lograr un saber cierto acerca del mundo 
o por la ciencia.! Tampoco sobrevivió su valoración de las lec- 
la sabiduría popular y las enseñanzas de los antiguos, a quie- 
aba pese a su renuencia a seguirlos ciegamente. Con René 
llegó el deseo de comenzar de nuevo, evitar los errores del 
mirar con confianza hacia el futuro. El nuevo prestigio de la 
significaba también desestimar el interés de Montaigne por la 
ción y el autodescubrimiento. Para tomarla en serio, la expe- 
tenía que ser pública, reproducible y verificable mediante ins- 
entos objetivos.? Por consiguiente, el énfasis de Montaigne en 
nfrontar nuestra mortalidad individual, tarea esencial de todo ser 
Mano, ya no parecía pertinente para una mentalidad que identificaba 
ujeto con la comunidad inmortal de los investigadores científicos.* 
ba que la búsqueda científica era fundamentalmente distinta a 
peregrino que avanza hacia la redención o a la del humanista que 
la madurez se convierte en un estoico capaz de contemplar el rostro 
la muerte sin inmutarse. Se trataba de una indagación infinita cuyo 
era el dominio, no la conciliación. El sujeto de esa especie insacia- 
mente curiosa fue desacoplado del sujeto contingente de la felicidad 
salvación individuales.* 
las dudas que Descartes y Francis Bacon intentaron reprimir 
A tanto vigor no tardaron en retornar cuando sus soluciones a los 
s planteados por la experiencia perdieron gran parte de su atrac- 
La fe de Descartes en la razón deductiva y en las ideas innatas, y la 
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confianza de Bacon en la experimentación inductiva, revelaron lo que 
eran: creencias que no podían proporcionar el fundamento de certeza 
que habían buscado. En la conclusión de su clásico estudio sobre e] 
escepticimo moderno, Richard Popkin sostiene que “el pirronismo 
continuaría siendo el espectro que acosaba a la filosofía europea, mien- 
tras los filósofos se esforzaban por encontrar una manera de superar la 
duda teórica o bien de descubrir cómo aceptarla sin destruir toda certi- 
dumbre humana”.5 Aunque los científicos, especialmente aquellos 
cuyos campos se fundaban en la matemática (como la mecánica y la 
astronomía), se mostraban optimistas en relación con el proyecto de 
alcanzar un conocimiento verdadero, la confianza de muchos filósofos 
comenzó a flaquear, aun cuando evitaran incurrir en un escepticismo 
categórico. La precaria conciliación de Descartes entre la razón y los 
sentidos —su creencia de que era posible, en definitiva, armonizar una 
comprensión mecánica de la realidad esencial con el encuentro cotidia- 
no con sus apariencias no llegó a cristalizarse. 
El resultado de todo ello, al menos entre quienes no podían seguir 
a Baruch Spinoza o a Nicholas Malebranche en cuanto a defender una 
metafísica pura y racionalista, fue un nuevo respeto por el ámbito de lo 
probable, en oposición al ámbito de lo cierto, así como la decisión de 
apoyar su rol incluso en la investigación científica. Rodolfo Agricola y 
otros retóricos del Renacimiento habían combinado la dialéctica con la 
probabilidad, una tendencia que pronto encontraría eco entre los pen- 
sadores cuyo desdén por la tradición retórica era manifiesto.* Pese a la 
frecuente caracterización de la modernidad como la victoria de la 
imperiosa búsqueda cartesiana de certidumbre por sobre el intento 
alternativo de Montaigne,” muchos pensadores de la Ilustración esta- 
ban dispuestos a conformarse con algo menos que las ideas innatas, cla- 
ras y distintas, o las verdades eternas generadas inductivamente (o tal 
vez tenían la esperanza de ganar algo más, aunque ese “más” fuese 
menos apodícticamente cierto). Por consiguiente, el exilio de la “expe- 
riencia” hacia los instrumentos supuestamente objetivos y el mundo 
atemporal de los números impersonales gradualmente llegó a su fin. 
Pero cuando la experiencia no mediada retornó al centro de la escena 
lo hizo en cierto modo como una figura disminuida y marchita. Ya no 
era el sólido facilitador de la sabiduría que, según Montaigne, nos ense- 
ñaba “que la grandeza del alma no consiste tanto en tender hacia lo 
alto o en pugnar hacia adelante como en saber acomodarse y circuns- 
cribirse”;* la experiencia fue reducida a un medio modesto y problemá- 
tico, aunque indispensable, para conocer o, mejor dicho, para “com- 
prender” el mundo exterior. Además, lo que en Montaigne había sido 
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i na noción esencialmente holísti- 

1 de RES ae cie pá énfasis en los límites o fronte- 
ela experiencia. Más aún, el cuerpo vivo entendido 

experiencia fue reemplazado por los cinco sentidos, en 
y pol pr de la vista, como el vehículo privilegiado en la búsque- 
- la 4 ocimiento “confiable” (pero no pr arena 

de Descartes en encontra : 

a abeto pudieron haberse malogrado, su desdén 
riencia”, defendida por las autoridades del pasado, se pu 
me en la tradición de la epistemología moderna. na 
mente dialéctica de la experiencia (contrapuesta a la cientí- 
“que incluyera generosamente las prucbas y errores pretéritos en 
le trascenderlos, tendría que esperar hasta Georg Wilhelm Fric- 
o para volver a la vida, aunque solo con un éxito re 
regreso de la “experiencia” en tanto aprendizaje a partir del 
> fue llevado a cabo por pensadores anteriores (como, veremos, 
o de David Hume), esta operó en un plano psicológico para 
icar la mera creencia y no para fundamentar un saber auténtico, lo 
ue interpretado por muchos como una capitulación ante el escep- 
ese a que ciertos pensadores de la Justración francesa, tales 
: és de Condorcet y Etienne de Condillac, dc 
alor c é “errancia” o devaneo conjetural y acep: 

os css de descubrimiento, admitiendo con 
est que el intelecto humano jamás alcanzaría la perfección, no 
on el error mismo en una noción dialéctica superior de ver= 
yA diferencia de Hegel? ' 7 

Jo es sorprendente entonces que los diversos intentos realizados a 
ales del siglo XIX y a principios del XX por recapturar una Sa 
integrada y sólida de la experiencia, se juzgaran fallidos por e 
ho de reducirse a cuestiones epistemológicas, por su exagerada 
endencia de la observación visual y por su interés en la ciencia 
ral, una actitud que se refleja cabalmente en la queja a menudo 
A de Wilhelm Dilthey de que “no es sangre auténtica la que fluye 

n las venas del sujeto cognoscente fabricado por Locke, Hume y Kant, 
“sino solamente la linfa diluida de la razón en cuanto mera actividad 
jal”.10 Cabe discutir si era la razón u otra cosa lo que fluía por 
Esas venas, pero Dilthey expresó un difundido. presupuesto sobre pl 
carácter desvaído y restringido de la experiencia examinada por esos 
P dores. Mi 
nenes, desde luego, a dos tradiciones filosóficas distin- 
Las que han llegado a denominarse empirismo (a veces sensacionismo o 
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asociacionismo) e idealismo (o, más precisamente, idealismo trascen- 
dental). No obstante, ambas tradiciones estaban unidas porque recha- 
zaban la razón deductiva como medio privilegiado de conocimiento, la 
revelación dogmática o la autoridad textual como fundamento del 
saber y ponían en su lugar a la experiencia. Asimismo, compartían la 
responsabilidad de reducir la experiencia misma a una cuestión esen- 
cialmente epistemológica, poniendo entre paréntesis sus otras dimen- 
siones. En este capítulo, nos limitaremos a bosquejar las principales 
características de su lucha por encontrar una comprensión viable del 
papel desempeñado por la experiencia en la constitución de un conoci- 
miento que fuese más o menos fundacional, aun cuando ya no preten- 
diese alcanzar una absoluta certeza acerca de las verdades ontológicas. 
John Locke y David Hume ocuparán los lugares habituales como 
defensores de una noción fundamentalmente pasiva de la experiencia, 

en tanto que Immanuel Kant aparecerá como el instigador de un 

momento más activo en la tradición epistemológica, un momento fun- 

dado en una concepción trascendental y no meramente psicológica de 
la actividad de la mente. Empero, habrá que tomar en cuenta también 

las otras tendencias que aparecen en sus escritos y que complican estos 
retratos convencionales, pues ponen en cuestión la simple dicotomía 
entre lo activo y lo pasivo. 

Debido a la imposibilidad de presentar todos los intrincados argu- 
mentos y contra-argumentos esgrimidos por los filósofos e historiado- 
res de la filosofía que trabajan en el campo epistemológico, centrare- 
mos nuestra atención solo en los más importantes antes de pasar a las 
variantes rivales del discurso de la experiencia, aquellas que más se 
ciñen a la metáfora de los cantos que hemos tomado de William Blake. 
Así pues, lo que sigue se acerca más a un tipo ideal o a una reconstruc- 
ción racional que a un intento de hacer justicia a las complejidades de 
las figuras cuya obra ha sido y sigue siendo la fuente de interminables 
comentarios, Su justificación no es meramente el vastísimo material 
bibliográfico que, en el mejor de los casos, requeriría alguna depura- 
ción, sino también el hecho de que muchos críticos de la tradición 


epistemológica trabajaron con una comprensión esencializada ya 
menudo reduccionista de su legado. 


LOCKE Y LA EXPERIENCIA DE LOS SENTIDOS 


Aunque la palabra “empírico” nunca se despojó por completo de la 
connotación peyorativa que arrastraba desde la época de la medicina 
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las prácticas ocultas medievales y renacentistas, ni perdió 
con la tradición escéptica lanzada por Sexto Empírico, 
ñ revalorizada en el siglo XVIII, sobre todo en Gran Bre- 
1 modestia filósofica” de Isaac Newton, como la calificaba 
re, se impuso gradualmente a lh arrogancia de Descartes, espe- 
¿cuando los resultados científicos obtenidos por esta última 
ser harto cuestionables (por ejemplo, la afirmación carte- 
la luz se transmitía instantáneamente fue refutada por las 
s de las lunas de Júpiter realizadas por el astrónomo danés 
oemer en 1676). El creciente contacto con tierras no europeas, 
¡bitantes, flora y fauna, desconocidos hasta el momento, no 
fáciles de incorporar en las netas categorías del pensamien- 
o, otorgó un nuevo prestigio a los frutos de la observación, 
tigio que se sumaba al de la revolución copernicana en astrono- 
ada a cabo gracias el telescopio. En campos tales como la 
los efectos de una flexibilidad no dogmática y de la voluntad 
imentación, asociadas durante largo tiempo al curanderismo, 
ron a producir beneficios saludables hacia la década de 1750.12 
arado con la razón deductiva, la especulación teórica y la 
:nsión intuitiva, el empirismo llegó a asociarse vagamente con 
odo científico inductivo, cuyo poder gozaba de gran populari- 
le la época de Francis Bacon. El propio Bacon fue lHamado el 
e del empirismo nada menos que por Hegel.13 En las Indicaciones 
s a la interpretación de la naturaleza, sin embargo, había compa- 
despreciativamente a los empiristas con las hormigas, “quienes 
smente recolectan cosas y las usan”,!* además de buscar un 
más confiable que la mera observación para obligar a la natu- 
a revelar sus secretos. En manos de los más prominentes empi- 
británicos, John Locke, George Berkeley y David Hume, se 
¡jo un cambio significativo de prioridades. No solo fue calificada 
lanza de Bacon en revelar los misterios de la naturaleza, sus 
universales, a través de la experimentación inductiva, sino 
también su fe en la absoluta fiabilidad de los procedimientos e instru- 
mentos uti izados para arrancarle esos secretos. El impulso agresivo y 
te de la ciencia baconiana fue sutilmente modificado cuando 
- BIÓ una vez más el momento más pasivo y paciente de la “experien- 
-Cia”, un cambio caracterizado por el nuevo interés en lo que se cono- 
como lo “dado” de los datos sensoriales. !ó En la época de Hume, 
ducción misma fue cuestionada como herramienta epistémica.! 
telón de fondo contra el cual aconteció este cambio fue apodado 
"lan Hacking “la aparición de la probabilidad”.!8 Relacionada en un 
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principio con el ámbito de la mera opinión, en oposición al ámbito del 
conocimiento verdadero, e identificada con la “aprobación” de las ideas 
promulgadas por autoridades eruditas (teólogos y filósofos de la doctri- 
na de la moral cristiana), la probabilidad había perdido su brillo a causa 
de su vínculo con la casuística de los jesuitas en el siglo XVL Así pues, 
fue necesario superar el dudoso método del “probabilismo”, como 
llegó a llamarse por su apelación al testimonio y a la conveniencia, 
antes de poder lanzar una ciencia moderna de la probabilidad. Los his- 
toriadores coinciden en que el punto de inflexión se produjo aproxima- 
damente en 1660 con el brillante grupo de teólogos, lógicos y matemá- 
ticos jansenistas de Port-Royal, cuyos representantes más notables 
fueron Antoine Arnauld, Pierre Nicole y Blaise Pascal. 

Hacking advierte el rostro dual de la nueva teoría. La probabilidad 
no solo significaba, como en Montaigne, una tolerancia epistemológica 
a la ambigiiedad y la incertidumbre por parte del sujeto cognoscente, 
una tolerancia que Bacon y Descartes habían desdeñado por conside- 
rarla indigna de la verdadera ciencia, al margen de su utilidad para 
retóricos como Agricola. También significaba, y en esto residía su gran 
innovación, una teoría de las frecuencias probables en un gran número 
de eventos, tales como lanzar los dados o el crecimiento de la pobla- 
ción. Esta última acepción, que Hacking denomina aleatoria en oposi- 
ción a epistemológica, se basa en el supuesto de que debajo de la super- 
ficie de los eventos aparentemente aleatorios, pueden encontrarse 
patrones pasibles de ser descubiertos mediante lo que se ha conocido 
como el cálculo estadístico. Si bien las rigurosas fórmulas matemáticas 
aplicadas a la determinación de esos patrones por Pascal y otros cola- 
boradores de la teoría de la probabilidad, como Jacob Bernoulli y Pie- 
rre-Simon Laplace, eran mucho más sofisticadas que cualquiera de las 
que se habían utilizado antes, la empresa se sustentaba en una premisa 
sorprendentemente premoderna. Las “ciencias inferiores” tales como 
la alquimia y la astrología, condenadas por Bacon y Descartes, se habían 
basado en el supuesto de que la naturaleza era un texto legible. Según 
la “doctrina de las signaturas” de Paracelso, el mundo operaba median- 
te similitudes y afinidades que podían ser descifradas.!? La teoría de la 

probabilidad también buscaba las señales de pautas más profundas en la 
superficie aparentemente aleatoria de los eventos, pero lo hacía apli- 
cando un cálculo matemático de resultados probables. 

La relación entre las dos caras de la teoría de la probabilidad, la 
epistemológica y la aleatoria (o, dicho de otro modo, la subjetiva y la 
objetiva), era la siguiente: aunque los seres humanos solo podían tener 
una comprensión imperfecta e incierta de los mecanismos de la natura- 
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j e la opinión no era nunca enteramente 
accion oido constituía un error refu- 
in escepticismo debilitante, pues debajo de la superficie exis- 
ones que regían el comportamiento de un gran número de 
'si mo de cada individuo. Aun cuando este último podría, en 
instancia, estar determinado y no ser producto del azar, los 
sos, falibles como eran, tendrían que confomarse con patrones 
oseros y estimativos que los que revela el cálculo de probabilida- 
“abandonar así la esperanza de alcanzar una ominisciencia seme- 
de ios, Pero lo que no deben temer es el caos engendrado 
pticismo llevado al extremo. Aunque las causas últimas per- 
n ocultas, al menos las que se encuentran en la naturaleza -y 
' ién en la sociedad- pueden discernirse. E incluso aquellas 
rrienden al futuro, como creían los estudiantes más optimistas 
€ o la probabilidad, por ejemplo el philosophe del siglo XVII 
20 


encia, tras la aparición de la teoría de la probabilidad fue 
una noción de experiencia no baconiana, liberada hasta 
punto de los severos criterios de Bacon para conqcer la verdad 
¡y de su fe en los instrumentos impersonales del saber, Aunque 
hablar incluso de una crisis cultural persistente durante el 
del empirismo británico —y, en rigor, el recuerdo de las guerras 
de mediados del siglo XVI estaba aún lo bastante fresco para 
cierta angustia respecto de la fuerza residual del “entusias- 
541 en general sus fundadores no estaban tan afectados por los 
sufridos durante el período posterior a la Reforma europea 
las generaciones precedentes. Al esperar mucho menos del cono- 
ento que Descartes o Bacon, y operando en un ambiente donde la 
alas diferencias religiosas era mayor, estaban más conformes 
¡perfecciones de la experiencia humana, entendida principal- 
> en términos epistemológicos. Si bien lograron exorcizarlo por 
el fantasma del escepticisimo ya no resultaba tan aterrador.?? 
Eo que al cabo de poco tiempo recibió el nombre de filosofía del “sen- 
ido común” volvió a centrar la atención en el mundo cotidiano del 
hombre ordinario y se apartó de los rarificados procedimientos de los 
Pirtuosi religiosos o científicos. 
Si bien la doble crítica de Pierre Gassendi al cartesianismo yal 
rTONiSmOo constituyó un importante preludio a la tradición empirista 
12 es preciso comenzar con John Locke (1632-1704), cuya 
ión a la historia de la experiencia fue tan seminal como la de 
Cualquiera de las figuras de nuestra historia, pero cuya descendencia 
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fue una rebelde y pendenciera prole. El responsable de ello era en gran 
medida Locke mismo, pues al escribir a comienzos de la filosofía 
moderna no había adquirido aún el hábito de usar un vocabulario téc- 
nico de un modo riguroso y consistente, de manera que, como lo 
expresó un comentador exasperado, “en casi cada tópico hay desacuer- 
do sobre lo que Locke quiso decir”.25 

La culpa reside asimismo en un cierto número de confusiones y 
autocontradicciones conceptuales, imposibles de desentrañar incluso 
por el más exhaustivo análisis filológico de su intencionalidad. Cabe 
decir, no obstante, que “Locke” será siempre la suma de sus textos y no 
la conciencia coherente, unificada, que subyace en ellos (un argumento 
virtualmente válido para todo escritor prolífico e inventivo). Después 
de todo, su principal contribución a la tradición epistemológica, el 
Ensayo sobre el entendimiento humano, fue el fruto de diecinueve años de 
trabajo esporádico antes de su publicación en 1690, y muestra los efec- 
tos de lo que, según el autor admitió, era el ensamblaje forzado de 
“parcelas incoherentes”.?6 Escrito y reescrito durante períodos de exi- 
lio y de intenso compromiso político, mientras redactaba el gran opús- 
culo sobre la tolerancia y dos tratados sobre el gobierno, lleva las cica- 
trices de su perturbada composición. Y, finalmente, cabe explicar la 
ambigiiedad del legado de Locke por la tensión, y en ocasiones el con- 
flicto, entre lo que autor se proponía decir y la manera —retórica, figu- 
rativa, metafórica, narrativa, tropológica= como lo decía.27 

Una de las características de la tradición iniciada por Locke es, sin 
lugar a dudas, una moderada tolerancia a la incertidumbre; por lo tanto, 
el hecho de no saber exactamente lo que quiso decir o si lo que quiso 
decir era por completo coherente, por no decir plausible; no debe ser 
una fuente de desesperación. Su gran obra, al igual que la de Montaig- 
ne, fue presentada bajo la forma de un ensayo estimativo, no de un tra- 
tado perfecto. Nuestra experiencia de leer e interpretar a Locke puede 
considerarse en sí misma una lección sobre el valor de la probabilidad. 
También es un ejercicio donde los juicios y errores de los intérpretes 
precedentes deben tomarse en serio y no desestimarse como lecturas 
equivocadas que es necesario superar, pues a menudo constituyen 
importantes contribuciones a la historia de la “experiencia”. 

Conviene comenzar nuestro análisis por la relación de Locke con la 
tradición que identificamos con Bacon y Descartes, la cual acompañó 
el surgimiento de la ciencia moderna como un modelo de experiencia 
“en bruto” mejorada y corregida. La formación de Locke mismo incluía 
la fisiología, la química y la filosofía natural. Fue amigo de científicos 
tan eminentes como el “químico escéptico” Robert Boyle, cuya física 
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, corpuscular, tomó en serio y de quien aprendió la crucial 
entre cualidades primarias y secundarias.? Locke también 
cía y respetaba los logros de Newton.2? Por consiguiente, es cues- 
afirmar, como una vez estuvo en boga, que Locke desdeñaba 
? porque esta se valía del razonamiento hipotético, que él juz- 
a insostenible.30 
La formación médica de Locke, que culminó en un importante 
descubierto recién en el siglo XIX y titulado “De Arte Medi- 
había dado motivos para rechazar la idea de que las hipótesis 
ificación experimental no eran válidas.31 Como en el caso de 
iriki griegos, estaba dispuesto a suspender el juicio sobre las 
|timas y operar en el plano de lo que parecía eficaz en el tra- 
ento de una enfermedad. Era menester, sostuvo, remitirse de los 
ss a las causas, en la medida en que estas pudieran determinarse. 
te extrapoló esa actitud a la defensa general del valor del saber 
ano, en oposición a la búsqueda, propia de la investigación 
tífica, de verdades últimas ordenadas sistemáticamente. En el 
invocaba la bondad de Dios para explicar la prioridad del pri- 
¡sobre la segunda: 


El infinito y sabio Creador de todos nosotros y de todas las cosas que 
rodean ha adaptado nuestros sentidos, facultades y órganos a la conve- 
xcia de la vida y a los asuntos que aquí nos incumben. Somos capaces, 
¡virtud de nuestros sentidos, de conocer y distinguir las cosas, de exami- 
en la medida en que las apliquemos a nuestros usos, y de acomodar- 
de diversas maneras a las exigencias de la vida... Pero parece no haber 
la intención de Dios el concedernos un perfecto, claro y adecuado 
ocimiento de ellas: un conocimiento que tal vez no se halla en la com- 
sión de ningún ser finito.32 
Utilizando la célebre metáfora del reloj que había cautivado a Boyle 
Jue iba a desempeñar un papel crucial en el argumento deísta de la 
tencia de Dios a partir del diseño, Locke ilustró su posición afir= 


PRCO que era menos importante conocer los mecanismos del reloj 


= Ser capaz de leer su esfera para saber la hora.35 Recurriendo implí- 


ay Mente a un argumento teleológico que revela su confianza última, 


razonable”, en la religión, Locke sugirió que los límites de 


TO entendimiento responden a un propósito en definitiva pragmá- 
el de abrirnos camino en el mundo cotidiano. 
E le Locke, al igual que Descartes, apeló a un Dios benigno en 
unto crucial de su argumento, difería de su predecesor en dos 
Ectos fundamentales: nunca juzgó totalmente indigno de confianza 
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al mundo de la opinión y del sentido común, y Nunca trató de reme. 
diarlo recurriendo a ideas innatas, claras y distintas, colocadas en Ja 
mente por el Creador, En su definición de la experiencia, Descartes 
había incluido “todo aquello que llega a nuestro entendimiento, sea de 
fuentes externas, sea de la contemplación que nuestra mente dirige 
hacia sí misma”.34 Locke, por el contrario, siguió a Pierre Gassendi a] 
inclinar la balanza aunque no totalmente, por cuanto todavía creía en 
las intuiciones morales- a favor de las fuentes externas. La doctrina de 
las ideas innatas había sido concebida por quienes deseaban defender 
los prejuicios habituales como si fueran intemporales, y Locke, como lo 
demostró su célebre Argumento en pro de un contrato social origina- 
rio, no soportaba las demandas de legitimidad tradicional ni en la epis- 


temología ni en la política. Según lo manifiesta en un célebre pasaje del 
Ensayo: 


Si faltaba el conocimiento innato imp 
mente era, de acuerdo con la famosa fra 
en raras ocasiones), una tabula rasa cu; 
mente por la “experiencia”. Por “idea” se refería a las entidades y obje- 
tos inmediatos “en la mente”, los cuales incluían “fantasma, noción, espe- 
cie o cualquier otra cosa en que pueda emplearse la mente al pensar”. 
Formuladas vagamente y extendidas más allá de la acepción tradicional 
de las ideas en cuanto imágenes visuales (del griego eidos),38 las “ideas” 
de Locke se han entendido, a veces, como representaciones indirectas 
de objetos externos y, Otras veces, como manifestaciones más directas y 
por lo tanto más confiables de los objetos reales mismos.2? El primer 
caso sugiere un empirismo fenomenalista que solo registra el juego de 
las cualidades superficiales; el segundo, una alternativa realista que pos- 
tula el acceso a los objetos individuales que poscen esas cualidades.* 
También se ha interpretado que las “ideas” incluían tanto objetos dis- 
cretos de conocimiento cuanto los efectos del raciocinio sobre ellos, 
normalmente llamados conceptos. 
Independientemente de cómo se las comprendiese —y en los textos 
de Locke hay diferentes interpretaciones-, las ideas eran puestas en la 


reso por Dios, entonces la 
se (que Locke usó, de hecho, 
iyas ideas eran causadas entera- 
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“acción de objetos externos sobre los sentidos, una acción 
por los “corpúsculos” o átomos materiales al desplazarse 
físico a la mente.*! En este aspecto Locke era un firme 


subjetiva. Los efectos de la intrusión de esos objetos apare- 

¡mer nivel del conocimiento consciente como “percepcio- 
las epciones desnudas”, escribió Locke, “la mente, en su 
a alo pasiva; y no puede evitar percibir lo que está per- 


imente involuntario, John Dewey pudo afirmar que estero 
la sensación yla observación y, por eE le ha 
en el pensamiento de Locke, su coercitividad”. ar 
embargo, las percepciones eran solo los componentes bási- 
dimiento, ya que a menudo debían ser auxiliadas o mejo- 
r lo que denominaba el juicio. Por ejemplo, el ojo podía ver 
¡te un círculo chato en su campo visual, pero luego, valiéndose 
claves (su solidez al tacto o su previa familiaridad con el obje- 
cataba de que era un globo tridimensional, ; / 
ese modo, en lugar de zanjar la cuestión del origen del entendi- 
las formulaciones de Locke solamente la complicaron, sobre 
al reconocer que “nuestra observación, se la aplique a los. objetos 
sensibles o a las operaciones internas de nuestras mentes percibidas por 
¡y reflejadas en nosotros, es lo que suministra a nuestros entendimien- 
s los materiales del pensar”.** Vale decir, además de las percepcio- 
5 por la acción de los objetos externos sobre mues Sendo 
Ss, la experiencia también podía implicar “operaciones internas” de la 
tales como el juicio. ¿En qué consistían exactamente estas ope- 
ONES y procesos dado que no eran ideas innatas, y qué papel desem- 
en relación con los estímulos provenientes del exterior? A 
ir de su metáfora de la tabula rasa, Locke admitió que algo (no las 
innatas) existía en la mente antes de ser “escrita” por los stimeli 
ASternos: “la naturaleza, lo confieso, ha puesto en el hombre el deseo 
de la felicidad y la aversión al sufrimiento: estos son, en rigor, princi- 
ÑOS prácticos innatos, los cuales (como corresponde a todos los princi- 
OS prácticos) continúan operando constantemente e influyendo en 
acciones sin cesar; y pueden observarse en todas las personas y 
todas las edades, de manera normal y universal”.4 Sin embargo, lo 
¡Era realmente la sustancia de tales deseos y aversiones, insistió 
» RO podía derivarse universalmente, como lo demostraba la pro- 


¡ón de diferentes preferencias personales e imperativos morales 
'€l mundo. 


causada 
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Lo que sí compartían todas las mentes era, según Locke, la capaci- 
dad de reflexión. A través de operaciones reflexivas tales como juzgar, 
dudar, querer, razonar, recordar y creer, los datos de los sentidos —el 

involuntario aporte de información que conducía al conocimiento 
consciente, que Locke llamaba percepciones- se transformaban en un 
genuino entendimiento. La reflexión se aplica a las “ideas simples”, que 
eran los efectos inmediatos de los sentidos, así como el placer y el dolor 
podían ser el efecto inmediato de impresiones sensoriales. La reflexión 
sobre ideas simples las convierte luego en “ideas complejas” mediante 
combinaciones, abstracciones y comparaciones (las cuales eran más que 
meras asociaciones). Nuestro entendimiento de los modos, relaciones 
y sustancias implicaba ideas complejas, que no eran sino el producto de 
las reflexiones sobre la información suministrada por los sentidos. La 
pasividad de la percepción debía ser suplementada, en cierta medida, 
por la labor de una agencia mental capaz de devolver a la experiencia 
un poco de la energía activa que la metáfora de la tabula 7asa parecía 
negarle, 

De acuerdo con Locke, las ideas complejas siempre pueden derivar- 
se de las simples, de las cuales son combinaciones efectuadas por la 
mente. Como consecuencia de ello, algunos comentadores han sosteni- 
do que el empirismo de Locke fue compensado por un racionalismo 
residual, por cuanto los conceptos son producidos por la mente y no 
generados inductivamente (por ejemplo, el concepto de centauro).47 El 


propio Locke lo admitió ante su crítico Edgard Stillingfleet, obispo de 
Worcester: 


Nunca dije que la idea general de sustancia derivara de la sensación yla 
reflexión, o que fuera una idea simple de la sensación o la reflexión, aunque 
en definitiva se fundamentara en ellas; Pues se trata de una idea compleja, 
compuesta por la idea general de un ente, o un ser, con la relación del sus- 
trato con los accidentes, Las ideas generales no entran en el entendimiento 


por la sensación o la reflexión, sino que son criaturas o invenciones del 
entendimiento. 


Pero por muy necesaria que fuese la reflexión para suplementar la 
información suministrada por los sentidos, no podía proporcionar el 
conocimiento último de las verdades que la scientia tradicional había 
buscado. Las únicas esencias susceptibles de ser conocidas —y aquí 
Locke sigue evidentemente a Boyle-* eran “nominales”, no “reales”. 

Al argumentar de esa forma, Locke reconocía la importancia de la 
mediación lingiñística en la comprensión originada en la experiencia. El 
libro 3 del Ensayo estaba, en efecto, dedicado totalmente a la cuestión 
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bras”. Si bien pasaron inadvertidas en su tiempo y se las 
; en la historia ulterior del empirismo, las severas críticas de 
ecto del lenguaje le han permitido, según Charles Sanders 
considerado como uno de los padres de la semiótica modes 
ítica del innatismo, sostuvo más recientemente Hans Aarsleff 
uy bien haber apuntado contra la visión “adámica” del lengua- 
Eos nombres originales concordaban perfectamente con sus 
y como contra las ideas cartesianas. En consecuencia, cabe 
línea implícita desde Locke hasta el convencionalismo lin- 
¡de Ferdinand de Saussure, pasando por Condillac y Wilhelm 
imboldt, una línea que sugiere que una noción puramente sen- 
a de la experiencia, tal como la que le atribuyó gran ES de la 
¡onónica, era para Locke una idea equivocada. Como 
in comentador reciente, “en cada giro, la tensión entre el dis- 
ico y el expositivo configura las tesis más básicas qa empi- 
relativas a lo que puede o no puede ser experimentado”. pe sal 
udablemente, Locke aún no había dado un completo “giro lin- 
En comparación con las tendencias dominantes del empiris- 
actualidad, el suyo se interesaba más por los objetos e ideas 
las proposiciones u otras expresiones lingúísticas.**+ Tampoco 
do a la conclusión wittgensteiniana de que la fuente del sig- 
es el contexto de uso y no la palabra y su objeto.*3 Locke 
los sonidos articulados “signos de concepciones internas... asas 
s ideas que se hallan dentro de la propia mente [del hablante] 2 y 
o que “si pudiéramos rastrearlos hasta sus fuentes, encontraría- 
en todas las lenguas, que los nombres que representan cosas que 
en bajo nuestros sentidos, han surgido por primera vez de las ideas 

"36 Pero cuando se trataba de asuntos más complejos, Locke 
devoto nominalista que despotricaba contra la confusión de los 
tos abstractos con los objetos reales en el mundo. Por lo tanto, es 
ll sostener la opinión de que era, en todos los aspectos, un referen- 

ingenuo, ya sea respecto de los objetos del mundo o del discur- 
59 mental previo a su expresión lingúística.7 
FOr todas estas razones, el empirismo de Locke era modesto en 


ndo —concedió- me hace sospechar que la filosofía natural no es 
Convertirse en una ciencia”.58 Para muchos, tal actitud se con- 
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decía perfectamente con la defensa protoliberal de la tolerancia por la 
diversidad de opiniones que Locke había formulado en términos polí- 
ticos y religiosos. No obstante, dejaba muchísimas preguntas en el aire 
que tanto sus epígonos en la tradición empirista como sus críticos entre 
los idealistas posteriores se esforzaron por responder, mientras intenta- 
ban buscar una noción epistemológica de experiencia más coherente y 
defendible. Uno de sus más distinguidos intérpretes modernos, John 
Yolton, dijo al respecto: 


Si Locke restringe la experiencia a la sensación y a la introspección, 
entonces no ha mostrado cómo las ideas se derivan de la experiencia. Pero 
si extendemos este concepto de experiencia de modo que cubra cualquier 
acto del entendimiento, entonces cualquier contenido mental será clara- 
mente experiencial, Una posición de esa índole puede haber sido suficiente 
para Locke, dada su enemistad con el innatismo, pero difícilmente resulte 
satisfactoria para el empirismo. 5? 


En suma, si todo en el intelecto es experiencia y todo en el intelecto 
surge de la experiencia, entonces la experiencia no es sino otra palabra 
para los contenidos del intelecto y no explica mucho de nada. 


HUME ENTRE EL ESCEPTICISMO Y EL NATURALISMO 


En la historia canónica del empirismo británico, el legado de Locke 
fue desarrollado luego por George Berkeley (1685-1753), quien ingre- 
só en la iglesia anglicana de Irlanda y llegó a ser obispo de Cloyne. Su 
obra principal, Tratado sobre los principios del conocimiento humano, fue 
publicada en 1710, un año después de su importante Ensayo sobre una 
nueva teoría de la visión, Compartiendo con Locke la desconfianza en las 
ideas innatas y la creencia de que las impresiones sensoriales eran el 
fundamento de la experiencia, Berkeley radicalizó el empirismo de su 
predecesor de varias maneras cruciales, En tanto que Locke había sus- 
cripto a un realismo materialista basado en átomos corpusculares que 
constituían los componentes básicos del mundo de los objetos, Berke- 
ley pensó que si la experiencia no nos proporcionaba un conocimiento 
directo de tales sustancias en sí mismas, no había garantía alguna para 
creer en su existencia. “Esse est percipi”, solía insistir. Aplicando además 
la navaja de Occam, desechó la distinción entre características prima- 
rias y secundarias a partir del mismo razonamiento; ¿quién, después de 
todo, había experimentado la una sin la otra? Los objetos insensibles, 
sólidos y carentes de superficies coloreadas eran abstracciones verbales, 
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reales. Aunque admiraba la obra de Newton y recibía con 
o los avances del conocimiento producidos por la indagación 
de la ciencia, Berkeley rechazaba la tesis de que la evidencia 
podía conducir a un conocimiento más profundo del tiempo, 
so el movimiento absolutos. Gran parte de su filosofía estaba 
“subvertir las inferencias impropias, a menudo ocasionadas 
perfecciones de nuestro lenguaje. 60 
do con Berkeley, solo necesitamos dividir el mundo en un 
ente y en aquello que es percibido, esas ideas de la 
ue, según Locke, eran producidas de algún modo por la reali- 
terna. Las ideas incluían pensamientos tanto como sensaciones y 
mes. El inmaterialismo radical de Berkeley, que para muchos 
u tación del sentido común, se asentaba en el supuesto de 
“tenemos realmente experiencia de los objetos materiales. La 
herencia y confiabilidad de dichos objetos se explicaba, en 
lo, por la intervención de un Dios benigno que ponía las impre- 
; la metáfora favorita de Berkeley es “impronta”- en nuestro 
ito perceptual. El mundo no es un fantasma de la imaginación ni 
joco un sueño: es tan real como creemos. No podemos conyocarlo 
la, ni tampoco escapar de su vivacidad y regularidad, lo cual 
ue de los productos de nuestra imaginación nocturna. Así 
reley, como señaló Popkin,*! no fue un defensor del escepti- 
a que muchos lo interpretaron así. De hecho, por cuanto 
ontraba sentido alguno a la distinción entre las ideas y los 
etos representados por ellas, y se negaba a aceptar el agnosticismo 
'omenalista acerca de las esencias, desde cierto punto de vista cabe 
o un realista ontológico y no alguien que creía que todo lo 
nos conocer son meras superficies, pues los objetos mentales 
menos reales que los materiales, Y pace el doctor Johnson, tam- 
» podía considerárselo como un pensador que reforzaba la creencia 
1 el mundo compartida por el sentido común. 
O al menos eso es lo que Berkeley pretendía estar haciendo. Los 
tados, sin embargo, 
Jules David Law: 


fueron muy diferentes. Según señaló reciente- 


¡La paradoja central de la carrera filosófica de Berkeley reside en que 
lo que pudo decir o hacer para que el mundo pareciera más real, acce- 
dle y verdadero, solo sirvió para hacerlo parecer más quimérico, fantásti- 
y teatral. Ningún filósofo ha hecho nunca afirmaciones más contrarias a 


Ituición, partiendo de las observaciones más empíricas o de los axiomas 
is elementales del sentido común. 2 
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Quizá la dimensión más vulnerable del argumento de Berkeley sea 
su dependencia de un Dios benevolente para garantizar la realidad de 
las percepciones que constituyen la experiencia. No menos que Des- 
cartes y tal vez más que Locke, Berkeley recurrió al supuesto de una 
deidad intervencionista, quien operaba como la causa de las percepcio- 
nes/ideas en la mente humana, garantizaba la existencia de los objetos, 
aun cuando no se los percibiese, y, por lo general, daba cuenta de la 
regularidad y el orden en el universo experimentado. Afirmó, asimis- 
mo, que había un lenguaje divino que nos permitía traducir los datos 
de uno de los sentidos a los de otro.% 

Pero, ¿qué ocurría si negábamos la existencia de ese deus ex machi- 
na? ¿Cómo podríamos entonces escapar de un escepticismo extremo? 
La respuesta llegó con la radicalización de la tradición empirista lleva- 
da a cabo por David Hume, cuya desconfianza “pagana”% de cualquier 
explicación basada en la intervención providencial de Dios debilitó las 
primeras nociones de experiencia y, a la vez, ayudó a establecer otras 
nuevas. Su provocadora reconceptualización del papel desempeñado 
por la experiencia no solo proporcionó un modelo para los empiristas 
posteriores, sino que también significó un desafío para quienes perte- 
necían a la tradición idealista y juzgaban que las soluciones de Hume 
eran insostenibles, como Kant. Asimismo, contribuyó a lanzar la 
carrera de la experiencia como piedra de toque política, cuya trayectoria, 
que abarca desde conservadores como Edmund Burke hasta marxistas 
como Raymond Williams y E. P. Thompson, analizaremos en el capí- 
tulo 5. 

Hume, al igual que Locke, desconfiaba de las ideas innatas y del 
abuso de la razón deductiva, y pensaba que el “método experimental” 
de Newton podía aplicarse tanto a las ciencias morales como a las natu- 
rales. Ridiculizó la afirmación de Malebranche según la cual Adán 
había venido al mundo con todos sus poderes racionales intactos, 
pero tomó en serio el argumento de Berkeley contra el realismo onto- 
lógico de Locke y su distinción entre cualidades primarias y secunda- 
rias. Acordó en que no había garantía alguna para creer en objetos 
materiales más allá de los objetos de nuestra experiencia consciente, 
pues esa duplicación de la experiencia le parecía excesiva. Rechazó 
asimismo la alternativa idealista de Berkeley, pero en cambio percibió 
en su obra “las mejores lecciones de escepticismo que cabe encontrar 
entre los filósofos, sean los antiguos o los modernos”. Más aún, aun- 
que aprobó el abandono de la búsqueda de certidumbre por parte de 
Locke (extendiéndolo, incluso, también al ámbito moral), dudaba de 
que la probabilidad permitiera el grado de confianza en la regularidad 
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cente en el mundo que Locke le había atribuido. En ningún sen- 
do -advirtió- podía interpretarse la probabilidad como una variante 
la comprensión racional.6 En sus principales obras sobre teoría del 
ocimiento, Tratado de la naturaleza humana (1739) e Investigación 
re el entendimiento humano (1748), Hume redujo radicalmente los 
os de racionalidad que aún quedaban en sus predecesores empi- 
dejando solo las verdades matemáticas que se hallaban exclusiva- 
ente en el reino de las ideas. 
reducción de la racionalidad fue acompañada por una drástica 
cción del sujeto cuya razón se suponía congruente con la del 
do exterior. Locke y Berkeley habían conservado el sentido carte- 
«tradicional de la existencia del sujeto consciente -en cuanto res 
antes que res extensa=, quien tenía experiencias, aun cuando 
a de ideas innatas. Por lo tanto, su tabula nunca fue completa- 
rasa, como lo demuestra la capacidad reflexiva de la mente para 
tir las impresiones simples en ideas complejas. Para Hume, por 
lado, la identidad coherente y perdurable del yo, anterior a las 
iencias sensoriales que “este” tenía, distaba de ser autoevidente. 
ndo la creencia de Locke y Berkeley en la inmortalidad del 
buscaba fundar el pensamiento en la materia del cuerpo, donde 
iban las impresiones.” En algunos pasajes de sus escritos el sujeto 
¡uiparado simplemente a la sucesión de sensaciones unas tras otras, 
1az de impresiones que constituyen la experiencia misma. Se antici- 
a Eriedrich Nietzsche al sostener que la identidad personal es un 
o verbal, una función de la gramática, no una realidad.70 Es 
osi la disolución del mundo de los objetos, exterior a la experien- 
los sentidos, reflejara una disolución similar del sujeto que tiene 
periencia; lo que queda es solo la realidad fugaz, transitoria, de la 
eriencia sensorial misma. Ello se entiende, habitualmente, como 
variante de la interpretación fenomenalista extrema del empirismo 
ado tanto al interior cuanto al exterior, una interpretación que 
¡6 a Hume en un precursor de filósofos como Ernst Mach.?! 
Hume, empero, no fue por completo consistente en su descripción 
sujeto de la experiencia, lo que llevó a sus comentadores a luchar 
hte centurias por conciliar sus declaraciones radicalmente escépti- 
con los argumentos opuestos, que sugieren una filosofía más natu- 
Sta, más afin a la creencia de sentido común en algún tipo de yo 
ble, que no era enteramente una función de sus impresiones 
a 5 acumuladas.”2 Todo lo que Hume había argumentado en la 
cción “De la identidad personal” del Tratado fue modificado en el 
dice del libro, donde admite que “cuando llega el momento de 
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explicar los principios, se desvanecen todas mis esperanzas de encon- 
trar un vínculo que una las sucesivas percepciones en nuestro pensa- 
miento o conciencia, No puedo descubrir ninguna teoría que me satis- 
faga en ese punto”.7 El esfuerzo de Hume se manifiesta también en el 
hecho de que a veces recurre a la metáfora visual del teatro para descri- 
bir la mente, lo cual sugiere un yo espectador externo a sus impresio- 
nes; pero luego se apresura a advertir que “la comparación con el tea- 
tro no debe engañarnos. Solamente las percepciones sucesivas 
constituyen el entendimiento”.?4 

Una posible manera de salir del dilema consiste en alegar que, si 
bien Hume rechazó una noción fuerte, a priori y epistémica de la 
mente, como la que más tarde Kant llamaría trascendental, sí tomó en 
cuenta aquello que emergía gradualmente como el producto de los 
encuentros discretos con el mundo a lo largo del tiempo, y que dejaba 
una suerte de residuo permanente. Es decir, con Hume la experiencia 
recobró su dimensión temporal en cuanto aprendizaje acumulado, una 
acepción claramente operante cuando analizó el valor de la experiencia 
en los asuntos políticos, donde la razón abstracta era una guía engaño- 
sa, y defendió la importancia del estudio de la historia.?5 La memoria 
—una cuestión marginal para los primeros empiristas- recuperó el papel 
central que había desempeñado en Montaigne. Hume destacó así la 
importancia de la temporalidad e incluso de la narrativa como una 
dimensión fundamental de la experiencia.?6 

En el sentido epistemológico -o, más precisamente, en el psicológi- 
co- el yo era la función de la repetición de experiencias discretas a tra- 
vés del tiempo. Mientras que Locke desdeñaba la asociación de ideas 
mediante la repetición por considerarla una forma inferior de conoci- 
miento, Hume recurrió a ella como fuente primaria =pero no como 
justificación lógica de aquellos juicios inductivos que, según él, no 
constituían la base de un conocimiento ni siquiera probabilístico del 
mundo real exterior al yo.”7 Su famosa crítica de la relación entre el 
efecto y su causa aparente se asentaba en el argumento de que tende- 
mos a atribuir causalidad a lo que habitualmente precede a algo más, 
pero no hay ninguna inferencia racional que pueda demostrar la nece- 
sidad de ese vínculo.?$ En las cuestiones de hecho (distintas de las puras 
“relaciones de ideas” o verdades analíticas, como las llamaría Kant más 
tarde),”? la conjunción y la continuidad constantes en el espacio y en el 
tiempo nos inducen a esperar una continuación de lo que acaeció en el 
pasado, aunque no tengamos garantía lógica alguna de que ello se repe- 
tirá, En rigor, la afirmación misma de que el futuro reproducirá el 
pasado se basa en una hipótesis circular que supone, precisamente, una 
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e o identidad entre ambos que es necesario (aunque imposi- 
emostrar,$ 

costumbre, el hábito y la repetición formaban parte de la expe- 
en el sentido amplio del término, y proporcionaban los funda- 
de una creencia plausible en el transcurso probable tanto del 
como del pasado, pero no ofrecían un conocimiento riguroso. La 
temología se reduce aquí en gran medida a la psicología de la cre- 
lad y al condicionamiento cultural basado en la convención. Con- 
advertir que Hume mismo no pretendió otra cosa para su propia 
sofía, la cual no podía aspirar al rigor científico fundado en la 
ción deductiva o en la prueba inductiva.%! Si bien alegó vigo- 
osamente que las impresiones y observaciones externas eran la fuente 
o entendimiento,% su propia práctica, fundada como estaba en 
s tácitas que no se derivaban simplemente de los encuentros 
s con la realidad, indicaba, performativamente, lo contrario. 

ndo se vio obligado a explicar por qué las creencias infundadas 
| tan poderosas —creencias que defendían el supuesto de una iden- 
tanto objetiva cuanto subjetiva más allá de las impresiones dis- 
de cualidades efímeras, Hume echó mano de una característica 


pio que me instruye sobre las diversas conjunciones de objetos 
nte el pasado”, escribió. “El hábito es otro principio que me indu- 
a esperar lo mismo en el futuro; y ambos, operando en mi imagina- 
n, me inducen a formar ciertas ideas de una manera más intensa y 
vida que otras, a las cuales no se les concede la misma privilegiada 
ción.”* Si bien la vivacidad de los datos sensoriales inmediatos 
permitía saber que esas impresiones eran previas a las ideas, la 
inación, junto con la memoria (basada en los encuentros pretéri- 
con el mundo real), nos proporciona el tejido conectivo cuyo 
ultado son las ideas del sentido común acerca de objetos y sujetos 
duran en el tiempo y que pueden causar efectos en los otros. Ello 
talece la propensión a creer, posibilitando así la anticipación del 
uturo como una continuación del pasado, aun cuando no podamos 
idamentar un conocimiento cierto, o incluso probable, de lo que 
contecerá. La imaginación también desempeña un rol crucial en el 
ollo y en la intensidad de las pasiones humanas (uno de los 
grandes temas de Hume).*5 En este aspecto, pese a su aparente énfasis 
€n la pasividad en nuestra recepción de las impresiones del mundo 

ior, lo que condujo a muchos a pensar que defendía un empiris- 
O totalmente 4 posteriori, sustentado en la percepción sensorial 
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“inmediata”, Hume dio cabida a un mínimo de ac 
en la mente. Pero el Punto crucial residía en que la 
Una facultad no reflexiva, no podía brindar argumentos demostratiy, 
€ indicativos basados en la evidencia para sus conclusiones. A] j, A 
que la percepción en estado bruto, la imaginación era asistem, Es 
previa al juicio, y no estaba sometida a las limitaciones críticas d 
último. Tal como señala P. F. Strawson, la imaginación es, 
Hume, “un arte secreto del alma, una facultad mágica, s 
comprenderemos acabadamente”,56 : 
Colocar la imaginación por encima de la razón podría abrir la: 
Puertas a una filosofía incapaz de distinguir entre las fantasías, o ole 
so las alucinaciones, y las percepciones legítimas. Aunque desconfiaba 
de la racionalidad deductiva, Hume no. pretendía descalificar la creen- 
cia “razonable”, El control crítico de la fantasía, 


tividad constitutiva 
imaginación, al ser 


Ática, 
le este 


para 
algo que nunca 


caer en un escepticismo aun más 
; turalista, entonces se trataba de un 
naturalismo que veía en todo lo que había existido durante largo tiem- 
po un reflejo de las cualidades humanas eternas,$9 Según un reciente 
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ercepción o la observación inmediata la base de su fenome- 
ntirrealista? ¿Por qué pretender que tales encuentros con el 
sxterior podían descomponerse en sus elementos simples =por 
la rojez pura de un vestido rojo— en lugar de ser intrínseca- 
mplejos, multiestratificados e irreductibles a sus componentes 
os cuales podrían denominarse, de acuerdo con A. J. Ayer, 
sensoriales”)?9! ¿Por qué suponer que esos componentes dis- 
; eran los que se repetían en las diferentes experiencias, permi- 
ya la memoria y a la imaginación reforzar la creencia, y no las 
y matices que la mente —o quizá el poder categorizante del 
e- enlazaba en una cualidad única e idéntica? El “Mito de lo 
lo”, que más tarde denunciaría Wilfrid Sellars desde una postura 
ina-witrgensteiniana,? implicaba postular un orden temporal 
ero las percepciones básicas, seguidas luego por la reflexión, la 
ia, la imaginación, etcétera- que tenía una justificación poco 
usible en nuestra manera habitual de estar en el mundo. 

No menos problemática fue la concepción humeana del yo, que 
ci entre un receptor pasivo de los estímulos exteriores, carente de 
dentidad genuina a lo largo del tiempo, y un generador imaginati- 
€ creencias injustificadas pero necesarias que permitían operar en 
'cotidiana. Al no explicar cabalmente qué facultades del entendi- 
miento —además de la imaginación, definida vagamente— nos permitían 
ecordar, comparar y luego asociar las impresiones discretas a fin de 
ducir la creencia, ni demostrar tampoco en qué medida las presio- 

vencionales podían dar cuenta de experiencias pretendidamen- 
ersales, la evaporación psicologista del yo epistémico perdurable 
así muchas cuestiones sin resolver, Si la concepción inconclusa de 
¡sujeto de Hume era difícil de aceptar por mucho tiempo, también lo 
su disolución del objeto en una mera sucesión de sus cualidades dis- 
cretas experimentadas. Después de todo, ¿cómo podía el empirismo 
ostener su tesis de que el fundamento del saber probable o de la cre- 
la razonable se hallaba en la observación cotidiana, cuando los obje- 
tos del saber científico eran cada vez más teóricos y contrarios a la 
intuición? Al ensancharse la brecha incluso entre las observaciones 
¡ciales y los objetos de la ciencia, generados teórica o matemáti- 
'Camente, resultó cada vez más difícil recurrir a las impresiones senso- 
riales como la base para los criterios de verdad. Lo que John T. Kearns 
'omina el “problema de Descartes”, la disparidad entre las versiones 

del sentido común y las versiones científicas de la realidad, no podía 
 Soslayarse para siempre. Según Kearns, “los principios de Hume se 
ilitaron cuando los objetos que no pueden observarse llegaron a ser 
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un lugar común científico... no es posible apelar a experiencias que 
confieran inteligibilidad a los conceptos de cosas inobservables”.W En 
suma, como concluyó John Yolton: 


La “ciencia de la naturaleza humana” [de Hume] fue un intento llevado 
a cabo en una suerte de empresa introspectiva, pero se trata realmente de 
una metafísica de la experiencia, cuyas conclusiones no podían ser —y no 
eran- establecidas mediante la observación y el experimento, De hecho, se 
puede deducir la mayoría de sus conclusiones -las que se suponen típica- 
mente “humeanas” — a partir de dos principios: que las percepciones son 
todas las que están presentes en el entendimiento y que las ideas están 
siempre precedidas por las impresiones y son copias de estas. En resumen, 
Hume utilizó el método de razonamiento y no el método anunciado por él, 
basado en el experimento y la observación.** 


Si el empirismo no había podido brindar una descripción episte- 
mológicamente plausible de la experiencia, y el regreso a las ideas 
innatas y a la racionalidad deductiva resultaba imposible, era preciso 
entonces lanzar una nueva teoría a fin de proporcionar un concepto 
más defendible del término; una teoría que tratara de abordar las pre- 
guntas que habían quedado sin responder debido a las implicaciones 
escépticas del fenomenalismo y al convencionalismo conservador de 
su alternativa naturalista, asociacionista y psicologista. La responsabi- 
lidad de esta tarea recayó, como lo sabe cualquier estudiante de histo- 
ria de la filosofía, en Immanuel Kant, de cuya reconceptualizacion de 
la experiencia siempre en el sentido de Erfabrung, con la connotación 
de un viaje a lo largo del tiempo, y nunca en el sentido de Erlebnis 
(vivencia), que sugiere una inmediatez prerreflexiva, holística? pasa- 
mos a OCuparnos. 


KANT Y LA TRASCENDENTALIZACIÓN 
DE LA EXPERIENCIA COGNITIVA 


Hume fue traducido al alemán por primera vez en 1755, en la edi- 
ción de Johann Georg Sulzer de la Investigación sobre el entedimiento 
humano. Su publicación, poco después de la muerte de Christian 
Wolff, el último gigante de la metafísica racionalista, significó un 
nuevo giro en la filosofía alemana. Paradójicamente, el camino había 
sido preparado por un pensador religioso, el filósofo y teólogo pietis- 
ta Christian August Crusius, quien destacaba las limitaciones del 
entendimiento humano y la necesidad de valerse de argumentos fide- 
ístas y no lógicos o metafísicos para demostrar la existencia de Dios. 
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le llevó un tiempo asimilar el impacto de la obra de 
rte de la cual no estaba traducida a una lengua que 
, se sintió profundamente afectado por lo que consideró, 
óneamente, sus ejercicios devastadores de un escepticis- 
97 El empirismo de Hume, según sus famosas palabras, lo 
“sy sueño dogmático” y lo llevó a abandonar el racionalis- 
o que había caracterizado la filosofía alemana de esa 
y ir de ese momento, y durante unos doce años, Kant se 
encontrar una respuesta a lo que interpretaba como las impli- 
ivas e irracionalistas del pensamiento de Hume.% Kant 
a, sobre todo, hallar un nuevo fundamento del conocimiento 
era el convencionalismo asociacionista de Hume, que 
ba como el punto final de su trabajo. A Kant le preocupaba 
Jume hubiera reducido la mente a su funcionamiento psicológi- 
¡que hubiera sustituido las certezas más sólidas de la inferencia 
la razón universal por el frágil consenso del sentido común y 
n habitual. Como resultado de todo ello, no podía propor- 
n baluarte contra los peligros del fanatismo religioso y del 
mo irracionalista que Kant, un acérrimo defensor de la Auf 
y un crítico de los poetas transgresores del Sturm und Drang, 
decidido a resistir. Depender de las certezas menores de la teo- 
la probabilidad o sacrificar el rigor filosófico en aras de la argu- 
ión retórica no era suficiente, desde su punto de vista, para res- 
a la amenaza de la duda radical, una amenaza que el sentido 
-naturalista jamás podría erradicar.? Incluso la imaginación, 
su forma más sobria había acudido a socorrer a Hume, no 
lía suministrar un lastre lo bastante pesado para contener los vuelos 
fantasía que Kant había reprobado tanto en la Schwirmerei [exal- 
ión] de los visionarios como Emanuel Swedenborg.1% Si bien le 
Iba a la imaginación un rol esencial por cuanto reconocía su 
dad de percibir identidades a lo largo del tiempo y de subsumir 
ntes objetos en un mismo concepto, Kant no podía seguir a 
en asignar a la imaginación la tarea puramente asociativa de 
ducir creencias injustificadas en la continuidad. !0! 
Este no es, evidentemente, el sitio adecuado para aventurarnos en 
análisis extenso, y menos aún en una crítica seria, de la compleja 
lesta de Kant al desafio de Hume, que para algunos significó una 
ción ante el escepticismo, y para otros, un prometedor prolegó- 
como el propio Kant lo expresó, a una metafísica futura.102 Sola- 
nos limitaremos a hacer unas pocas observaciones esenciales 
la experiencia, según la conceptualizó el filósofo en dicha res- 
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puesta. Aun cuando Kant no podía retornar al desacreditado raciona- 
lismo deductivo de los primeros metafísicos, con su pretensión siste. 
mática de conocerlo todo acerca de la realidad, encontró al menos 
alguna inspiración en uno de los aspectos de su legado, que había sido 
desarrollado particularmente por Gottfried Wilhelm Leibniz: la cuali. 
dad activa, autolegisladora del entendimiento humano. Coincidió con 
su predecesor alemán en que la mente no era una sustancia, como 
Descartes y Spinoza habían sostenido, sino una actividad (un presu- 
puesto que iba a ser crucial para su célebre defensa de la libertad 
humana y de la autonomía moral). Ya hemos tenido oportunidad de 
aclarar que los empiristas británicos no apoyaron nunca una noción 
totalmente pasiva de la mente. Pero desde el punto de vista de Kant, 
dependían demasiado de la generación externa de ideas a través de los 
sentidos como para proporcionar una teoría del conocimiento cohe- 
rente y capaz de satisfacer los requerimientos de una auténtica scientia 
(o Wissenschaft, en alemán). 

La famosa “revolución copernicana”!% introducida por Kant en la 
filosofía buscó audazmente una respuesta centrándose menos en el 
objeto del conocimiento que en el sujeto, un sujeto constitutivo que era 
mucho más que la sucesión de sus percepciones o la sede de la repeti- 
ción habitual.10* Por consiguiente, su noción de experiencia se ha vin- 
culado, a veces, con ese intervencionismo activo en el mundo que 
caracterizó el método científico baconiano, situado en una tradición 
llamada “maker's knowledge” [el conocimiento del creador], que incluía 
figuras tan dispares como Nicolás de Cusa y Giambartista Vico.1% Tal 
vez lo que separa a Kant de otros pensadores pertenecientes a esa tra- 
dición fue el hecho de restringirse, al menos en la Crítica de la razón 
pura, a los objetos formados solo por el conocimiento, que distinguió 
cuidadosamente de los objetos reales del mundo así como de los obje- 
tos del pensamiento puro. Contra la reducción de Berkeley de dichos 
objetos a ideas de la mente puestas allí por Dios -es decir a meras ilu- 
siones, ya que se los consideraba realidades independientes y externas-, 
Kant afirmó la existencia independiente de las cosas en sí mismas.1% Su 
idealismo -insistía— debía por lo tanto llamarse “formal, o mejor aún... 
crítico” para distinguirlo del “idealismo dogmático” de Berkeley.10 
Las entidades existen en el mundo, aun cuando no se las percibe; son 
objetos reales de los cuales es posible tener experiencia. Más tarde, los 
idealistas alemanes y sus sucesores marxistas se encargarían de extender 
la construcción activa a la constitución histórica e incluso ontológica 
(sin recurrir, como Berkeley, a la disolución de la materia en la mera 
idea de Dios). La reconstrucción kantiana del concepto de experiencia 
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demarcación de límites que muchos de sus herederos =y, 
el propio Kant en sus obras tardías intentarían superar. 
hos aspectos, la reconstrucción epistemológica de Kant, 
"devastadora crítica humeana a la metafísica tradicional y su 
ole inflación del poder de la razón, dependía de esos límites. La 
tal como la desarrolló en la primera Crítica, abarcaba cues- 
lativas al conocimiento válido, y no toda la gama de encuen- 
con el mundo que Montaigne, por ejemplo, había inclui- 
uso más amplio del término. 108 La felicidad personal fue 
nada al juicio cognitivo y al desarrollo espiritual/moral. Como 
do de ello, Kant fue un blanco tentador para los críticos poste- 
is quienes lo acusaron de excluir, a diferencia de Hume, el cuerpo, 
mociones, los deseos, la memoria histórica, etcétera, de sus refle- 
109 Tampoco la célebre decisión de Kant de “limitar la razón 
¡ dar lugar a la fe” satisfizo a algunos de sus contemporáneos, entre 
F. H. Jacobi, quien pensaba que la fe debía fundarse en una expe- 
ja religiosa inmediata y no solo en una ley moral abstracta.!10 En 
del juicio, Kant contribuyó al desarrollo de una noción especí- 
'la experiencia estética, distinta de su contraparte cognitiva; y en 
¡de sus últimas obras, Antropología en sentido pragmático (1798), 
stigó cuestiones prácticas, siguiendo el espíritu de la teoría sobre la 
udencia (Klugheitslebre) de la filosofía cortesana de Christian Thoma- 
jus. 1 Pero en la primera Crítica, la más inmediatamente influyente, 
na definición mucho más restringida de lo que podría denominar- 
la experiencia genuina. 
El desarrollo de dicha noción implicaba la existencia de límites 
ernos dentro del conocimiento mismo. Al contrastar la razón deduc- 
Ly dialéctica (Vernunf?), cuyos peligros especulativos había llegado a 
cibir cuando Hume interrumpió su “dogmático sueño”, con el más 
Modesto pero fiable entendimiento (Verstand, a veces traducido por 
intelecto”) basado en encuentros concretos con el mundo real, Kant 
ptó la crítica empirista a las ideas innatas y la demolición de las 
"Pruebas deductivas acerca de la existencia de Dios o del alma. El cono- 
lento =y no se cansó de insistir en que era preciso distinguirlo tanto 
mera opinión o creencia como de la razón deductiva- se generaba 
A través de algo llamado experiencia. Tal como lo expresó en el tan 
Itado párrafo inicial de la introducción a la segunda edición de la Cs 
tica de la razón pura, “no hay duda alguna de que todo nuestro conoci- 
miento comienza con la experiencia. Pues ¿cómo podría ser despertada 
A actuar la facultad de conocer sino mediante los objetos que afectan a 
estros sentidos?”.!12 Ese fue de hecho su principio fundamental, lo 
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que llamó en los Prolegómenos “el resumen de toda la [primera] Crítj. 
ca”;113 que la razón no puede enseñarnos nada más acerca de los obje. 
tos de la experiencia posible. Así, Kant compartía con Hume un pro- 
fundo recelo por las ideas a priori que anteceden o trascienden la 
experiencia. A estas últimas las denominó “puras” porque estaban exe. 
tas de la confusión caótica de la realidad cotidiana y de las imperfeccio- 
nes de los datos sensoriales. Y procuró escribir una crítica acerca de 
ellas en la medida en que las creía absolutamente previas a toda expe- 
riencia. “La experiencia —escribió- es un conocimiento empírico, es 
decir, un conocimiento que determina un objeto por medio de las per- 
cepciones.”!14 

Sin embargo, donde Kant difiere de Hume es en su afirmación pos- 
terior -que constituyó la base de su respuesta al convencionalismo aso- 
ciacionista— de que tales principios a priori subyacen en la experiencia, 
como lo expresó en uno de los pasajes más citados de la primera Crítica; 


Pero aunque todo nuestro conocimiento comience con la experiencia, 
no por eso procede todo él de la experiencia. En efecto, podría ocurrir que 
nuestro mismo conocimiento empírico fuera una composición de lo que 
recibimos mediante las impresiones y de lo que nuestra propia facultad de 


conocer produce (simplemente motivada por las impresiones) a partir de sí 
isma_ 15 
misma. 


Para descubrir la parte del conocimiento que no surge enteramente 
de la experiencia (entendida solo en el sentido de estímulos externos, lo 
“dado” según la tradición empirista), Kant introdujo lo que fue quizá su 
mayor innovación filosófica: el método trascendental.!16 Estableció una 
cuidadosa distinción entre “trascendental” y “trascendente”, que signifi- 
caba ir más allá de la experiencia de una manera ilegítima a fin de bus- 
car el conocimiento de las Ideas puras, que solamente podían ser pensa- 
das pero no conocidas. Utilizó en cambio el primer término para referirse 
a las condiciones universales y necesarias de toda experiencia posible. La 
razón deductiva podía extraer esos momentos de la experiencia que no 
era posible explicar valiéndose de los datos suministrados desde el exte- 
rior, ni de la mera repetición habitual. La deducción trascendental en 
particular apuntaba a descubrir los aspectos formales del conocimiento, 
que articulaban cada percepción del mundo y cada juicio acerca de él, 
por muy incipientes y fugaces que fuesen.!! Tal era el ámbito del 
entendimiento, que Kant distinguió tanto de la razón pura a priori, 
como de la no menos pura sensibilidad a posteriori. Mientras que los 
empiristas británicos, que ponían el énfasis en la sensibilidad, habían 
limitado sus indagaciones solamente a los objetos materiales discretos 
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imás allá de que aceptaran su materialidad o los itelfisran 
esiones efímeras o en ideas divinas), Kant expandió e inves- 
“Sara incluir los aspectos relacionales y estructurales del cia 
Erico es posible pensar en formas sin contenido, como pr 
ña la razón pura, es imposible, alegó, pensar en un contenido 
he Roda forma, como los empiristas parecían creer, Desde el 
la experiencia implica la capacidad de discernir cuasi-isomor- 
¡que no identidades perfectas como en las a 
'en los datos sensoriales, que nos permiten encontrar regul a 
'orden en lo que de otra manera sería una confusión Co de 
¡perpuestos, contradictorios y carentes de sentido, un flujo 
ncia incoherente y caleidoscópico. 4 las 
ista capacidad es lo que proporcionaba la A CTA a 
mera imaginación de Hume en virtud de la naturaleza regu 
rsal y necesaria de aspectos fundamentales de la o 
no el tiempo, el espacio y la causalidad.! Contra la diso! lución 
inte en una sucesión de impresiones fortuitas y heterogéneas, 
ló una mente unificada, compartida por todos los le 
a la que denominó “unidad trascendental de la apercepción”. 
* constituía el sustrato de toda experiencia y era la sede de h 
nomí. 'moral, como argumentó más tarde en la Crítica de la razón 
; Pero en su carácter de tal, no podía ser reducido a un objeto de 
ncia cognitiva, una reducción que fue la fuente de falacias psi 
Jgistas.119 Estrictamente hablando, el yo -entendido en términos 
temológicos y no psicológicos trascendía el mundo fenoménico y 
situado en el ámbito de lo nouménico o de las cosas-en-sí incog- 
bles, un argumento que se condecía con su aseveración de que en 
sible conocer el alma humana inmortal, aun cuando pudiera ser 


niéndose al supuesto de que algo llamado experiencia interna 

anterior a la del sujeto cognoscente en su relación con el mundo, 
¡implicación que podía ser inferida -con cierta licencia— del pea 
mo psicologista de Hume, por adeptos del espiritualismo tales 
no el filósofo francés Maine de Biran,'?0 Kant afirmó que: 


AO representación yo soy, que expresa la conciencia que puede acompa- 
ara todo pensamiento, incluye en sí misma directamente la existencia de 
—unsujeto, pero no incluye todavía un conocimiento de ese sujeto y, por lo 

tanto, tampoco un conocimiento empírico -i. e. una experiencia de él. 
, tal experiencia implica, además del pensamiento de algo existente, 
también la intuición, y aquí me refiero específicamente a la intuición inter- 
ma, con respecto a la cual —por ejemplo, el tiempo-el sujeto debe ser deter- 
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minado; y esta determinación requiere definitivamente de objetos externos, 
Por consiguiente, la experiencia interna es en sí misma solo indirecta y solo 
es posible mediante la experiencia externa. 1?! 


Pero dicha “experiencia externa” no era totalmente producida por 
esos objetos. Involucraba la constitución subjetiva que era, además, 
involuntaria y coercitiva. No hay manera alguna, afirma Kant, de ver a 
un elefante que no esté en el espacio y en el tiempo, aunque es posible 
pensar un elefante en esas condiciones, del cual, por lo que sabemos, 
podría decirse realmente que existe más allá del conocimiento humano. 
Nuestros juicios acerca del mundo de los objetos de la experiencia son, 
a la vez, a priori y sintéticos, por cuanto producen un nuevo conoci- 
miento capaz de trascender las tautologías analíticas. La experiencia, 
por su propia naturaleza, implica duración temporal —la Erfabrung 
entendida como un viaje— tanto como localización espacial, que es 
intrínsecamente relacional. 

El intento de Kant de restablecer la posibilidad de un conocimien 
to científico válido contra las más modestas pretensiones de la Opinión, 
la creencia y la probabilidad, dependía del abandono tácito de la 
noción tradicional de verdad como correspondencia, en favor de un 
modelo coherentista. Aunque no era un fenomenalista sino un realista 
ontológico,!?? que se resistía a conceder prioridad a las impresiones 
fugaces de los sentidos por sobre los objetos perdurables que las produ- 

cían, negó la posibilidad de conocer el mundo tal como realmente exis- 
tía; las “cosas en sí” se hallaban más allá de la experiencia, aun cuando 
fueran necesarias para ella. Lo que, según Kant, le permitió escapar de 
las implicaciones escépticas de esa negación fue su aserto de que el 
conocimiento referencial era apodíctico (del griego apódeixis o demos- 
tración) en la medida en que involucraba las categorías y esquemas del 
entendimiento, las cuales eran elementos necesarios, inevitables y uni- 
versales de la experiencia cognitiva de cualquier tipo. Cabe decir 
entonces que el subjetivismo de la especie fue la respuesta de Kant al 
subjetivismo individual o cultural de la tradición pirronista. 

Asimismo, Kant proporcionó una sugestiva respuesta al “problema 
de Descartes”, la aparente disparidad entre la experiencia del sentido 
común y las explicaciones de la ciencia natural.123 Pues si ambas se 
conceptualizaban en términos de juicios sintéticos a priori, entonces no 
había una diferencia esencial entre las impresiones sensoriales supues- 
tamente ingenuas y las entidades teóricas de las ciencias. La experien- 
cia ordinaria no era, por consiguiente, una simple ilusión, ni la ciencia 
natural se basaba enteramente en soslayar sus falsas lecciones; ambas se 
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e los “objetos de la experiencia”, no de las cosas en sí ms- 
como sostuvo en la “Tercera analogía de la experiencia' 
de la razón pura, donde explicaba la simultancidad aparente 
Len el contexto espacio-temporal de la acción recíproca O 
lad (en el sentido de comunicación), los niveles de la apariencia 
de la estructura profunda —que Locke había llamado carac- 
e las y secundarias— debían ser relativizados de una 
ica. En el nivel más profundo, formaban parte de la 


de que los precisos mecanismos que según Kant operaban 
ación de todo conocimiento, fueran o no convincentes 


empirismo asociacionista o inductivista, pero resistiendo la 
ión de la mente activa, dio origen a un rico y productivo 
'que todavía muestra pocas signos de perder su vigor (excepto 
'ocasionales tentativas de neopragmáticos como Rorty de arro- 
la basura). 
empirismo de Hume, entendido como más o menos fenomena- 
1, también vivió cierto resurgimiento en la obra de filósofos del 
¿XX como Ernst Mach y Rudolf Carnap, quienes buscaban, de 
entes maneras, disolver el sujeto trascendental kantiano y su obje- 
ra cosa en sí en el ámbito indiferenciado de la experiencia sensorial. 
losofía analítica continúa proporcionando respuestas a lo que uno 
Is epígonos denomina “el enigma de la experiencia”, 126 a menudo 
endo la barrera entre las cuestiones epistemológicas y psicológi- 
ue Kant construyó con tanta asiduidad (por ejemplo, en la obra de 
O, Quine). En rigor, como hemos visto en este capítulo, la expe- 
a como fundamento del conocimiento fue, desde el comienzo, un 
signado por las controversias, donde nunca llegaron a dirimirse las 
estiones relativas a la pasividad y actividad, a la construcción subjeti- 
y a la imposición objetiva, y al papel contrapuesto desempeñado por 
sujeto cognoscente individual y el colectivo. 

En lugar de rastrear más variaciones sobre la “canción de la expe- 
riencia” ejecutadas bajo la rúbrica de la epistemología, lo cual nos enre- 
ía en los serpenteos de argumentaciones filosóficas aún más com- 
jas que las que hemos encontrado, es hora de pasar a otros discursos 
Otros contextos. Pues resulta claro, al margen de cómo se entienda 
“experiencia” en términos cognitivos, que también sirve a propósitos 
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muy diferentes. En efecto, tales alternativas surgieron en respuesta a lo 
que se percibió como una reducción limitada y restrictiva de la expe- 
riencia a nada más que una función epistemológica. 
En términos generales, dichas variantes asumieron dos formas. La 

primera fue el desarrollo o la elevación de otras modalidades de la 
experiencia, tales como la estética, la religiosa o la política, a una posi- 
ción de superioridad respecto de la variante, considerada seca y árida, 
que se identificaba con la ciencia moderna. La segunda y más ambicio- 
sa condujo a la búsqueda de una nueva noción integrada que en cierto 
modo restablecería una experiencia holística anterior a las fisuras alie- 
nantes de la modernidad, procurando enmendar la ruptura ocasionada 
por lo que John Dewey llamó despectivamente “el método de parti- 
ción” de Kant.!?7 En los capítulos siguientes me referiré a las formas en 
que la “experiencia” se fragmentó en modos discursivos especializados, 
y examinaré algunos de los intentos realizados en el siglo XX para vol- 
ver a unir lo que había sido separado. Así pues, comenzaré por las crí- 
ticas a Kant de un grupo de pensadores que sostenían que la reducción 

cognitiva de la experiencia, junto con su austero suplemento moral, no 

podía hacer justicia a una forma más fundamental de la experiencia que 

Kant, lamentablemente, había desestimado. Esa alternativa era la expe- 

riencia religiosa, la cual daba al devoto la prueba inmediata de la pre- 

sencia divina, y cuyo primer y principal defensor fue el gran crítico de 
Kant, Friedrich Schleiermacher, en el ocaso de la Aufklárung del siglo 
XVIIL 


NOTAS 


1, Montaigne tuvo, posteriormente, algunos seguidores. Veáse, por ejemplo el inge- 
nioso texto de Matthew Prior, “A Dialogue between Mr. John Lock [sic and Sejgneur de 
Montaigne” de 1721, reimpreso en The Literay Works of Martbew Prior, H. Bunker 
Wright y Monroe K. Spears (eds.), vol. 1, Oxford, 1959. Prior defiende el uso que Mon- 
taigne hace de la retórica, su desdén por el método y su posicionamiento dentro del 
mundo social, en oposición a Locke, quien pretendía centrarse enteramente en el Enten- 
dimiento Humano genérico. Y pone en boca de Montaigne la siguiente sentencia: “Has 
escrito todo el tiempo que sólo estabas pensando que Tú pensabas; Tú y Tu entendi- 
miento son las personae dramaris, y la obra equivale nada más que a un diálogo entre John 
y Lock” (pág. 620). 

2. El paso inicial de Descartes, sustentado en la certidumbre de su cogíto como 
fuente de su ser, implicaba ciertamente una mirada introspectiva, pero sus sucesores 


pronto abandonaron este paso en las argumentaciones sobre la realidad del mundo 
exterior. 


3. Esto no significa que los hombres y mujeres de la modernidad temprana no se 
ocuparan de la gran cuestión de cómo enfrentar la moralidad. Para un estudio de los 
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os y seculares, véase John McManners, Death and the Enlightenment: 
es 1o Deatb in Eigbteentb-Century France, Oxford, 1985. Pero cuando la 
nal se subordinó a la experiencia trascendental del sujeto de la ciencia, 
'en un problema para resolver, antes que en una experiencia límite 
"De acuerdo con McManners, “desde el surgimiento de la ciencia moder- 
O XVIT se había aceptado la idea de que la naturaleza podía ser manipulada 
Jo cual dio lugar a especulaciones sobre la posibilidad de romper la barrera 
'de la vida humana. Descartes y Bacon se refirieron superficialmente a esta 
“visión de un futuro basado en la ciencia” (pág. 116). 
fase Hans Blumenberg, The Legitimacy of the Modern Age, trad. al inglés de 
y Cambridge, Mass., 1983, capítulo 10. 
d H. Popkin, The History of Skepticism from Erasmus to Descartes, Nueva 


pág.217. nd 
. , véase Thomas M. Conley, Rhetoric in the European Tradition, Chi- 


, págs. 125-28. 
se, por ejemplo, Stephen Toulmin, Cosmopolis: The Hidden Agenda of Moder- 
1990. 


de Montaigne, “Of Experience”, The Complete Essays of Montaigne, trad. al 
onald M. Frame, Stanford, 1965, pág. 852. 
del papel positivo desempeñado por el error en la epistemología de la Tlus- 
y, véase David Bates, Enlightenment Aberrations: Error and Revolution in France, 
YY, 2002. 
helm Dilthey, Introduction to the Human Sciences: An Attempt to Lay a Fowrn- 
'tbe Study of Society and History, trad. al inglés de Ramon J. Betanzos, Detroit, 


la entrada “Empirical” en Raymond Williams, Keywords, Nueva York, 1983. 
De acuerdo con Peter Gay, “no fue hasta mediados de siglo cuando, debido a la 
ejercida por los filósofos y, parcialmente, a su propaganda, el empirismo 
cambió el curso de la investigación médica”. The Enligbrenment: Án Interpreta- 
2, The Science of Freedom, Nueva York, 1969, pág. 22. 
'G. W. F. Hegel, Vorlesungen iber die Geschichte der Pbilosopbie 3, Werke, E. Mol- 
er y K-M. Michel (eds.), vol. 20, Frankfurt, 1971, pág. 76 y siguientes. 
¡Francis Bacon, Novum Organum, trad. al inglés y ed. de Peter Urbach y John 
on, Chicago, 1994, pág. 105. Si Bacon podía llamarse el padre del empirismo en el 
positivo que Robert Hooke le da al término “empirismo” o en el sentido negati- 
le atribuye Hegel, es un asunto que ha suscitado numerosas controversias. 
415. Para un panorama útil de sus vidas y obras, véanse John Dunn, Locke; J. O. Urmson, 
) y A.). Ayer, Hum, compilados como The British Empiricits, Nueva York, 1992. 
-16.La pasividad del empirismo constituyó uno de los blancos favoritos de los críti- 
¿Sos posteriores, tanto del campo idealista como del pragmatista. Pero en lo tocante a la 
ecepción del empirismo, incluso se ha refutado la importancia relativa de la pasividad en 
NU epistemología. H..H Price sostiene que es "históricamente falso que los empiristas 


4 Que la mente humana era pasiva. En todo caso, sería más justo criticarlos por 
[iacerla más activa de lo que posiblemente es”. Thinking and Experience, Cambridge, 
BS 1962, pág. 199. Aunque esto puede ser cierto en el sentido de que los empiristas 
Eluían muchas actividades inconscientes y no deliberadas en el entendimiento, nunca 

en primer plano la intervención fuertemente activa en el mundo que caracterizó 

¡Ciencia baconiana. Más aún, esas actividades se consideraban temporalmente poste- 
es a los datos que provenían del exterior. 
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17. Aun en los intentos recientes de rescatar alguna noción de inducción, se recono. 
ció el poder de la crítica de Hume. Véase, por ejemplo, Max Black, “Induction and Expo. 
rience”, en Lawrence Foster y J. W. Swanson (eds), Experience and Theory, Ambersy, 
Mass., 1970. 

18. lan Hacking, The Emergence of Probability, Cambridge, 1975, 

19, Como veremos, fue precisamente la renovación de este enfoque lo que caracteri- 
26 el intento de Benjamin, a comienzos del siglo XX, de restablecer una noción más 
vigorosa de experiencia, capaz de revertir su reducción a los métodos científico y episte. 
mológico. Pero lo hizo sin recurrir a la teoría de la probabilidad, 

20, Véase Keith Michael Baker, Condorvet: From Natural Philosophy to Social Marbe- 
matics, Chicago, 1976, capítulo 3. Baker muestra que la esperanza cartesiana residual de 
una ciencia universal se asentaba en un cálculo de probabilidades, 

21, Para un estudio de Locke que considera su obra como una respuesta a la doble 
amenaza del escepticismo y del fanatismo religioso, véase Nicholas Wolterstorf, Jobn 
Locke and tbe Etbies of Belief, Cambridge, 1996. El entusiasmo horrorizaba a los teológos 
anglicanos como Henry Moore (1614-87), cuyo disgusto por la retórica emocional se 
vincula, según Conley (Rberoric in tbe European Tradition, pág. 168), con la preferencia 
por el “estilo llano” de Bacon en la recién creada Royal Society. 

22, Véase Richard H. Popkin, “Scepticism with regard to Reason in the 17th and 
18th Centuries”, y G. A. J. Rogers, “Locke and the Skeptical Challenge”, en GA]. 
Rogers y Sylvana Tomaselli (eds.), The Philosopbical Canon in tbe 17tb and 18th Centuries: 
Essays in Homor of Jobn W. Yolton, Rochester, N.Y., 1996. 

23. En ocasiones se apeló al “sentido común” para rebatir los argumentos más para- 
dójicos de los empiristas; el ejemplo más famoso fue la patada que el doctor Johnson le 
dio a una roca para refutar el antimaterialismo de Berkeley. La Escuela Escocesa del Sen- 
tido Común, dirigida por Thomas Reid y sir William Hamilton, a menudo trató de res- 
ponder a las implicaciones escépticas que detectaba en el empirismo. Pero en muchos 
aspectos, Locke, Berkeley y Hume apelaron también a lo que interpretaban como las 
percepciones y significados compartidos por el hombre común. 

24, Para un estudio breve y excelente del tema, véase Ira O. Wade, The Intellectual 
Origins of tbe French Enligbtenment, Princeton, 1971, págs. 207-30. Quienes se sienten 
perturbados por los momentos racionalistas de Locke consideran que el verdadero padre 
del empirismo británico fue Thomas Hobbes, pero históricamente es Locke quien suele 
recibir ese honor. En el primer capítulo de Leviatán, Hobbes sostuvo que “lo original 
de... todos [los pensamientos del hombre] es lo que llamamos sentido, pues no hay con- 
cepción alguna en la mente del hombre que no haya sido, en principio, totalmente o en 
partes, generada por los órganos de los sentidos”. Leviathan; or The Matter, Forme and 
Power of a Commomwealtb Ecelesiaticall and Civil, Michael Oakeshott (ed.), Nueva York, 
1962, pág. 21. La definición de Hobbes de experiencia fue, en cambio, más restringida: 
“mucha memoria, o memoria de muchas cosas” (pág. 24). 

25. 1, C. Tipton, “Introduction”, Locke on Human Undestanding: Selected Essays, 
Oxford, 1977, pág. 2, Locke era plenamente consciente de la necesidad de clarificar los 
términos en el discurso filosófico. Véase An Essay Concerning Human Understanding, Job 
Yolton (ed.), Londres, 1995, pág. 280. Si logró o no cumplir este propósito, es una cues- 
tión debatible. 

26. Locke, An Essay Concerning Human Understanding, ob. cit, pág. 4. 

27. La importancia del modo tropológico de argumentación en Locke fue advertida 
ya en 1704 por Leibniz, en New Essays Concerning Human Understanding. No fue sino 
hasta la aparición del ensayo de Paul de Man, “The Epistemology of Metaphor”, en 
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, otoño de 1978, cuando el tema volvió a un primer plano, Véanse 
escritos por críticos literarios que interpretan retóricamente a 
egan a diferentes conclusiones: John Richetti, Philosopbical Wei 
,, Cambridge, Mass., 1983; Cathy Caruth, Empirical Trutbs and Cri- 
ele, Wordswortb, Kant, Freud, Baltimore, 1991; Jules David Law, The 
cism: Language and Perception from Locke to 1. A. Richards, Ithaca, N-Y., 
Walker, Locke, Literary Criticism, and Philosophy, Cambridge, 1994, En 
subraya el impulso hacia las metáforas literalizantes en Locke, De 
* faralidad interminable. Law argumenta a favor de una tensión entre estas 
A Earuth continúa el análisis de De Man, mientras que Walker lo somete 
ftico. Para una respuesta a estas posturas, véase Adam Potkay, “Writing 
srience: Recent Books on Locke and Classical Empiricism”, en Eigbteentb- 
19, 1995. y 
Jeter Alexander, “Boyle and Locke on Primary and Secondary Characteristi 
a, Locke on Human Understanding, y “Locke's Philosophy of Body”, en Vere 
), The Cambridge Companion to Locke, Cambridge, 1994, pág. 60. The Skepti- 
el título de un libro que Boyle publicó en 1661. La teoría corpuscular fue 
n del atomismo al que adherían los filósofos griegos Demócrito y Epicuro, 
Véase James L. Axtell, “Locke, Newton, and the Two Cultures”, en John Yolton 
y Locke: Problems and Perspectives: A Collection of New Essays, Cambridge, 1969. 
Téase, por ejemplo, R. M. Yost (hijo), “Locke's Rejection of Hypotheses about 
copic Events”, en Journal of tbe History of Ideas 12, 1 1, 1951; para una críti- 
jurens Laudan, “The Nature and Sources of Locke's Views on Hypotheses”, 
Locke on Human Understanding. Véase también Margaret J. Olser, John 
the Changing Ideal of Scientific Knowledge”, en Journal of the History of Tdeas 
1970. 
ke fue colega del célebre médico Thomas Sydenham, quien puede haber sido 
de “De Arte Medica”. Véase la discusión sobre el tema en J. R. Milton, “Locke's 
'Times”, en Chappell, The Cambridge Companion to Locke, ob. cit, pág. 9. Para un 
¡de la importancia de su formación médica, véase Patrick Romanell, “Some Medi- 
osophical Excerpts from the Mellon Collection of Locke's Papers”, en Journal of 
af Ideas 25, n* 1, 1964. Y Douglas Odegard, “Locke's Epistemology and the 
Experience”, Journal of the History of Ideas 26, 1" 3, 1965. 
«Locke, An Essay Concerning Human Understanding, ob. cit., pág. 154. 
 Ibíd., pág. 155. Sobre una discusión acerca de la metáfora, véase Laurens Lau- 
dan, “The Clock Metaphor and Probabilism”, en Annales of Science, 22, 1966. 
1 34. Descartes, “Rules for the Direction of the Mind”, en 7he Pbilosophical Works of 
¡ Descartes, trad. al inglés de Elizabeth Haldane y G. R. T. Ross, Cambridge, 1968, pág. 44. 
35. Locke, An Esay Concerning Human Understanding, ob. cit. pág. 45. 
A El término aparece solamente en el borrador del Ensayo de 1671, no en la versión 


Essay Concerning Human Understanding, ob. cit. pág, 17. 
'batido mucho sobre la supremacía de la visión en la obra de Locke. Para 
excelente análisis de la mezcla de lo visual y lo verbal en su “grammar of reflection”, 
Law, The Rbetoric of Empiricism, ob. cit., capítulo 2. Catherine Wilson sostiene que 
Tacionalistas eran más sensibles a las paradojas de la experiencia visual que Locke. 
se su “Discourses of Vision in Seventeenth-Century Metaphysics", en David Michael 
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Levin (ed.), Sites of Vision: The Discursive Construction of Sight in the History of Pbilosap, 
Cambridge, Mass,, 1997, pág. 118. ; 

39. Este no es el lugar para tratar de resolver el espinoso problema de lo que Lock 
entendía por “idea”. Para una contribución importante a este debate, véanse Maurice 
Mandelbaum, “Locke's Realism”, en Philosophy, Science, and Sense Perceprion, Baltimore 

1964; John W. Yolton, Locke and the Compass of Human Reason, Cambridge, 1970, y Per. 
ceptual Acquaintance, Oxford, 1984; Douglas Greenlee, “Locke's Idea of Idea”, en Tip. 
ton, Locke on Human Understanding, ob. cit.; y Vere Chappell, “Locke's Theory of Idezr 
en Chappell, 7he Cambridge Companion to Locke, ob. cit. 

40. Para un análisis de esta distinción, véase Lorenz Krúger, “The Grounding of 
Knowledge on Experience: A Critical Consideration of John Locke”, en Contemporary 
German Pbilosopby, 2, 1983, pág. 29. 

41. Locke, An Esay Concerning Human Understanding, ob. cit., pág. 310. Sobre la 
deuda de Locke con el corpuscularismo, véase Edwin McCann, “Locke's Philosophy of 
Body”, en Chappell, The Cambridge Companion to Locke, ob. cit. 

42. Locke, An Essay Concerning Human Understanding, ob. cit., pág. 78. 

43. John Dewey, “An Empirical Survey of Empiricism”, en The Later Works, 1925- 
1953, vol. 2, 1935-37. Jo Ann Boydston (ed.), Carbondale, TIl., 1987, pág. 77. Para una 
crítica a la afirmación de que Locke consideró la mente como totalmente pasiva, véase 
John W. Yolton, “The Concept of Experience in Locke and Hume”, en Journal of she 
History of Philosophy 1.1, 1963. 

44. Locke, An Essay Concerning Human Understanding, pág. ++ (el subrayado pertene- 
ce al original). 

45. Ibíd., pág. 31. 

46. Locke, en efecto, vincula la mera asociación con la locura en el capítulo 33 del 
libro 2 del Ensayo, lo cual demuestra cuán lejos se encontraba del “asociacionismo” de 
David Hartley. Sobre un examen de la irracionalidad del asociacionismo que amenazaba 
el estudio de la experiencia empírica por parte de Locke, véase Caruth, Empirical Trutbs 
and Critical Fictions, ob. cit, págs. 20-33. 

47. Véase, por ejemplo, Elliot D. Cohen, “Reason and Experience in Locke's Epis- 
temology”, en Philosophy and Phenomenological Rescarch 45, m* 1, septiembre de 1984. En 
el capítulo 17 del cuarto libro del Ensayo, Locke admite que “los sentidos y la intuición 
no van muy lejos. La mayor parte de nuestro conocimiento depende de las deducciones 
y de las ideas intermedias”, An Essay Concerning Human Understanding, ob. cit., pág. 395. 

48. Locke a Stllingfleer, The Works of Jobn Locke, 10 vols., vol. 4, Londres, 1823, 
pág. 19. 

49. En su Origin and Forms of Qualities de 1666, Boyle ya había advertido contra las 
formas sustancialistas, esencialistas, tal como lo había hecho antes que él Gassendi en su 
Syntagma philosopbicum de 1658. 

50. En el Ensayo, Locke denomina semiótica o “doctrina de los signos” a la tercera 
rama del conocimiento, después de la filosofía natural y de la ética (pág. 415). Para un 
examen de la contribución de Locke a la semiótica, su valoración por parte de Peirce y la 
relación de su trabajo con el de sus predecesores y contemporáneos, véase Lia Formigari, 
Language and Experience in 17eb-Gentury British Philosophy, Ámsterdam, 1988, capítulo 3: 

John Deely, New Beginnings: Early Modern Philosophy and Postmodern Thought, Toronto. 
1994, capítulo 5; y Norman Kretzmann, “The Main Thesis of Locke's Semantic The- 
ory”, en Tipton, Locke on Hunzan Understanding, ob. cit. 

51. Aarsleff, From Locke to Saussure: Essays on the Study of Language and Intellectual 
History, Minneapolis, 1982. 
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««Locke's reputation in Ninetecnth-Century England”, Aarslefí 
ó ión: Henry Rogers, quien en una reseña de 1854 de las 
la reducción de la idea de experiencia a una sensación no media» 
ob. cit, pág. 138. ta 
of Empiricism, ob. cit., pág 13 (el subrayado pertenece al original), 
“analítica del siglo XX no siempre puso el lenguaje en el lugar de la 
"Y. O. Quine, por ejemplo, sostuvo que “la verdad depende, en general, 
“como del hecho extralingúístico” (“Two Dogmas of Empiricism”, en 
af Vic, Nueva York, 1963, pág. 36). 
usión en Jonathan Bennett, Locke, Berkeley, Hume: Central Themes, 
148. 
Essay Concerning Human Understanding, ob. cit, págs. 225, 226 (el 
ece al original). 
ing va demasiado lejos cuando afirma: “Locke no tenía una teoría del 
>. “una teoría del discurso público. Tenía una teoría de las ideas, que 
Ha del discurso mental” (Why Does Language Matter to Pbilosophy?, Cambridge, 


, An Essay Concerning Human Understanding, ob. cit, pág. 380 (el subraya- 
ce al original). 
“The Concept of Experience in Locke and Hume”, en Journal of the His- 


dos, con la experiencia; de modo que esa ecuación es exagerada, aunque las 
¡de la escritura de Locke pueden conducir a este tipo de conclusiones. 
o en el caso de Locke, recientemente se ha prestado mucha atención a la 
“del lenguaje en Berkeley. Véase, por ejemplo, Richetti, Philosopbical Wri- 
tbe Rhetoric of Experience; y Colin M. Turbayne, The Myth of Metapbor, 
S.C,, 1970. 
rd Popkin, “Berkeley and Pyrrhonism”, en Review of Metapbysics 3, 1951. 
The Rbetoric of Empiriciom, ob. cit., pág. 9. 
'un análisis de esta afirmación, véase Genevieve Brykman, “Common Sensi- 
mmon Sense in Locke and Berkeley”, en Rogers y Tomaselli, The Philosopbi- 
tbe 17tb and 18th Centuries, ob. cit. 


Peter Gay llama a Hume “el pagano moderno” (pág. 67) y sitúa su obra 
¡de la apropiación general del pensamiento clásico por parte de la Ilustración. 
perdió su fe religiosa tras leer a Locke y Clarke cuando contaba poco más de vein- 
% escribió en contra de los milagros, la hipocresía clerical, el entusiasmo y la 
ón, y publicó en 1757 Natural History of Religion, un libro donde desacreditaba 
das religiosas. Para una discusión acerca del tema, véanse James Noxon, 
Concern with Religion”, en Kenneth R. Merrill y Robert W. Shahan (eds), 
Hume: Many-sided Genius, Norman, Okla., 1976; y J. C. A Gaskin, “Hume on 
on”, en David Fate Norton (ed.), The Cambridge Companion to Hume, Cambridge, 
bien Hume atacó los argumentos racionales a favor de la existencia de Dios, 
mo la prueba del diseño, su reserva escéptica en cuanto a desaprobarlo todo cate- 
y su creencia de que podía haber, pese a sus dudas, un Ser Supremo le impi- 
¡Convertirse en un ateo recalcitrante. 
5. Hume, An Abstract of a Book Lately Published, entitled, A Treatise on Human Nature 
Cambridge, 1938, págs. 13-14. 
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66. Para un análisis del tema, véase Yolton, Perreprual Acquaimtance 

67. David Hume, An Enguiry Concerning Human Understanding, | 
pág. 173. 

68. Véase David Owen, “Hume's Doubts about Probable Reasoning: Was Lock, 
the Target?”, en M. A. Stewart y John P. Wright (eds.), Hume and Humo Comnerxiony, 
Edimburgo, 1994. Para una evaluación más positiva de la creencia de Hume en, la capa 
cidad de la probabilidad para proporcionar un mínimo de conocimiento vá] 


ido, que se 
basa en la interpretación de Norman Kemp de Hume como naturalista, v 


réase Baker, 
Condorcer, ob. cit, capítulo 3. Véase también un análisis sobre esta cuestión en Paul k. 
Alkon, “The Odds against Fri . 


Defoc, Bayle, and Inverse Probability”, en Paja 
Backscheider (ed), Probability, Time, and Space in Eigbreenth-Century Literature. Nueva 
York, 1979, págs. 39-40. 


69. Hume, “Of the Immortality of the Soul”, en Essays: Moral, Political and Literary, 
en Eugene F. Miller (comp.), Indianápolis, 1987. Véase también John P. Wright, 
“Hume, Descartes, and the Materiality of the Soul”, en Rogers y Tomaselli, The Philoso.. 
pbical Canon in the 17tb and 18th Centuries, ob. cit. 

70. Hume, Treatise of Human Nature, ob. cit., pág 
de Nietzsche según la cual no nos libra: 
menos que anulemos la gramática. 

71. Thomas Reid, en su libro Inquiry into tbe Human Mind, de 1764, ya había inter- 
pretado a Hume como un cabal fenomenalista. Con respecto a las intepretaciones que 
niegan que el fenomenalismo fuese la postura final de Hume, véanse Livingston, Hime! 
Philosopby of Common Life, Chicago, 1984, capítulo 1; y Charles H. Hendel, Studies ¿n 1be 
Philosophy of David Hume, Indianápolis, 1963, apéndi 

cual “Hume, como filósofo, era fenomenalista, pero sólo en su carácter de filósofo acep- 
taba el fenomenalismo; en sus otras capacidades o disposiciones, mo lo era”, véase Man- 
delbaum, Philosophy, Science, and Sense Perceprion, ob. cit, pág, 122. 

72. La defensa clásica del naturalismo de Hume puede encontrarse en Norman 
Kemp Smith, The Pbilosopby of David Hume, Londres, 1941; véanse también Barry 
Stroud, Hume, Londres 1977, y R. A. Mall, Naturalism aná Criticism, La Haya, 1975. 
Sobre una respuesta que reafirma su escepticismo, véase Robert J. Fogelin, Hume's Skep- 
ticisra in the Treatise of Human Nature, Londres, 1985. Para una defensa de Hume como 
un “pospirroniano”, véase Donald W. Livingston, Hume' Pbilosopby of Common Life, ob. 
cit. Para una refutación de su escepticismo, véase Wayne Waxman, Hume's Theory of 
Consciousness, Cambridge, 1994. Más recientemente, Claudia M. Schmidt ha interpreta- 
do a Hume como un pensador histórico antes que naturalista, quien escapa al escepticis- 
mo localizando la razón en la historia. Véase su libro David Hume: Reason in Histos ry, Uni- 
versity Park, Pa., 2003. 

73. Hume, Trearise of Human Nature, ob. cit, pág. 636. 

74. Tbíd., pág. 253. 

75. Por ejemplo, Hume sostuvo en su ensayo “On the Independence of Parliament”, 
que “si el interés privado carece de contrapeso y no se encamina al bien público, no 
podemos esperar de este gobierno más que luchas, desórdenes y tiranías. En esta opinión 
Ine asiste tanto la experiencia como la autoridad de todos los filósofos y políticos anti- 
guos y modernos”. Essays: Moral, Political and Literary, pág. 43. Elogió el estudio de la 
historia, a la cual dedicó gran parte de sus energías, en los siguientes términos; “si no 
fuera por su invención seríamos niños para siempre, pues extiende nuestra experiencia a 


todas las edades pretéritas y a las más distantes naciones...”. “Of the Study of History”, 
ibíd., pág. 566. 


ob. cit., capítulo 
La Salle, TL, 196g, 


262. Compárese con la declaración 
remos del sujeto más grande de todos, Dios, a 


4. Sobre un argumento según el 
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relativos a la importancia de la temporalidad y la narrativa para 
*l supuesto de que consideró la experiencia en términos atomistas 
Livingston, Hume' Philosophy of Common Life, ob. cit, capitulo 5; y 


E ron a Hume defensores de la retórica tales como 
E E-17SO, cayo Des Topes de 1739 s discute en Conley, Rheto 
den Tradition, o. cit págs 197-98. En general, Hume aprobaba la retórica 
Pe Locke. Véase su lamento sobre la declinación de la elocuencia clic 
le, Essays: Moral, Political and Literary, ob. cit. - Ñ 
» que Hume nunca negó la causalidad per se, sino la capacidad 
carla deductivamente. “Nunca formulé una proposición tan absurda como que 
uegir sin una causa le escribió a un amigo-; yo me limité a sostener que 
de la Falsedad de esa proposición no procedía ni de la Inducción ni de la 
En sino de otra fuente”. Citado en Mall, Naturalism and Criticiom, ob. cit, 


"reconoció que las verdades matemáticas se basaban en “relaciones de 
. e delos “hechos”. Veíse An Enquiry Concerning Human Unders- 
(ob, cit, pág. 25. Esta distinción fue ilustrada en uno de los más famosos pasajes 
> tomamos en nuestras manos cualquier volumen, de teología o metafísi- 
por ejemplo, preguntémonos: ¿Contiene algún razonamiento abstracto relati- 

'0 al número? No. ¿Contiene algún pensamiento experimental relativo a 1n 

sustancia? No. Entreguémoslo, pues, a ls llamas, ya que no puede contener 
ón y sofistería”. Ibíd,, pág. 184. Para un análisis del uso de esa distinción, 
Alexander Rosenberg, “Hume and the Philosophy of Science”, en Norton, The 
iridge Companion to Hume, ob. cit. Por lo tanto, fue incorrecto por parte de John 
paducir (en The Quest for Certainty: A Study of tbe Relation berucen Knvuledge and 
ueva York, 1929, pág. 156) que “la incapacidad del empirismo para explicar las 
máticas se debe a su imposibilidad para conectarlas con actos realizados. De 
idad con su carácter sensualista, el empirismo tradicional busca el origen de 
deas en las impresiones sensibles o, en el mejor de los casos, en una supuesta abs- 
ción de las propiedades que caracterizan antecedentemente a las cosas físicas”. Si las 
es de ideas” de Hume eran o no precisamente las mismas que las verdades ana- 
le Kant, basadas en la identidad tautológica, y si sus “hechos” equivalían a los jui 
kantianos, fue una cuestión respondida por Robert E. Butts en “Hume's 
pucism”, en Journal of the History of Ideas 20, n* 3, junio-septiembre de 1959. 
50, Hume, An Enguiry Concerning Human Understanding, ob. cit., pág. 39. 
Para una discusión acerca de esta premisa, véase Yolton, “The Concept of Expe- 
ee in Locke and Hume”, ob, cit., pág. 63-65. . 
1 En la introducción al Treatise, Hume se refirió a todas las explicaciones de las 
£s últimas en las ciencias y en las artes en los siguientes términos: “ninguna de 
S puede ir más allá de la experiencia, o establecer principios que no se fundamenten 
¡Esa autoridad” (pág. xvii). 7 y 
183, Para un análisis de la importancia de la imaginación en su pensamiento, véanse 
Eee Naturalism and Criticism, ob. cit., capítulo 2; Yolton, Perceptual Acquaintance, ob. 
Ys Capítulo 9; y Waxman, Hume's Theory of Consciousness, ob. cit., capítulo 2. 
184. Hume, Treatise of Human Nature, ob. cit., pág. 265. 
185. Ibíd., págs. 424-27. El libro 2 del Tratado está dedicado a las pasiones, cuya 
Ii Portancia se pone de manifiesto en una de las observaciones más citadas de Hume: 
BA razón es, y debería ser, solo la esclava de las pasiones, y no puede pretender nunca 
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ejercer otro oficio que no sea el servirlas y obedecerlas” (pág. 415): Para un aná 
polera véase Fogelin, Hume's Skepricism in the Treatise of Human Nature, 
capítulo 9, 

eme Ar has > 
pin ca . e “Imagination and Besception”, en Foster y Swanson, Expeieg 

87, Hume, Treatbe of Human Nature, 0b. cit, pág: 225. Más adelante definir 
endaicno como “la propiedades más generals y arraigadas dela imuginaciózo 

88. La epistemología de Hume coincidía exactamente con su pensamí lua 
lo cual le valió el clficivo de el primer filósofo conservador”, Livingston, Hang 
lsopby of Common Life, ob. cit, pág. 122. E 

-89.En su Trarado págs. 280-281), defiende explctamente la universalidad € ina 
rablidd e la narurleza humana. Los críos posteriores mo tuvieron dificultad als 
en demostrar que Hume había generalizado con demasiada prontitud pare de Jura: 
educados caballeros desu época, cuya confiabilidad había sido también una premio qu 
revolución científica, según la opinión de Stephen Shapin, formulada en A Social History 
of Trurb Civil and Scenc n Seventh Century England, Chicago, 1994. 

90. Mall, Naturaliom and Criticion, ob cit, pág. 38. 

91.A.J. Ayer, Hume, en The Britsb Empiricis, 0b. ct, pág. 229. 

92. WilfridSellrs, Empiriciom and te Pbilswopby of Mind, Cambridge, Mass, 1967 

93. John T. Kearns, Reconcicing Experience: A Solution 1o a Problem Inbericd joo 


94. Yolton, “The Concept of Experience in Locke and Hume”, ob, cit., pág. 69. 

95, El “emprender el viaje” en la Erfabrung de Kant ha sido destacado recientemente 
por Charles P. Bigger en Kant's Methodology: An Essay in Pbilosopbical Archeology, Athens, 
Ohio, 1996, pág. 1. Basándose en argumentos fenomenológicos, Bigger afirma asimismo 
que “método” connota “ponerse en camino”. 

96. Sobre la importancia de Crusius, véase Giorgio Tonelli, “Crusius, Christian 
August”, Engclopedia of Philosophy, 1, pág. 270. Crusius formó parte de la escuela de 
Christian 'Tomasius, más pragmática y empirista que la escuela rival de Christian Wolff, 
puramente racionalista, 

97. Hubo varios intentos de averiguar cuándo y en qué sentido Kant fue influido por 
Hume, así como de evaluar su comprensión respecto de lo que leyó (que aparentemente 
ho incluía todo el Tratado), Véanse, por ejemplo: Arthur Lovejoy, “On Kant's Reply to 
Hume”, Arebiv fir die Geschichte der Pbilosophie 19, 1906; E. W. Schipper, “Kant's Answer 
to Hume's Problem, en Kant-Studien 53, 1961; M. E Williams, “Kant's Reply to 
Hume”, en Kant-Studien 55, 1965; Mall, Nataralism and Criticism; ob,. cit, Lewis White 
Beck, Essays on Kant and Hume, New Haven, 1978, y su “A Prussian Hume and a Scotrish 
Kant”, en Beryl Logan (ed.), Immanuel Kanes Prolegomena to Any Future Metapbysics: in 
Focus, Londres, 1996; y Manfred Kuehn, “Kant's Conception of 'Hume's problem”, 
también en Logan. Kuchn ofrece una detallada descripción de la recepción de la obra de 
Hume en la Alemania del siglo XVII. 

98. Para una lectura detallada de los años transcurridos entre el primer encuentro de 
Kant con Hume y la publicación de la Crítica de la razón pura, que se basa en material 
inédito, véase Paul Guyer, Kant and the Claims of Knowledge, Cambridge, 1987. 

99. En el prefacio a la primera edición de la Crítica de la razón pura, Kant escribió 
“Con respecto a la certeza, me he limitado a mi propio veredicto: que en modo alguno es 
permisible sostener opiniones en esta clase de estudio; y si alguna cosa en él se parece 
demasiado a una hipótesis es un mero contrabando, y, por lo tanto, no debe ofrecerse a 


lisis de 
0. cir, 
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precio irrisorio, sino que debe ser confiscado tan pronto como 

ritique of Pure Reason, edición unificada, trad. al inglés de Werner S. 

s, 1996, pág. 10. En cuanto a las citas, me remitiré a las páginas de 

"eno seguiré la convención más antigua de citar como “A” o “B" las páginas 

p es de 1781 0 1787. No obstante, estas aparecen en los márgenes 

p verificar su procedencia. Para un examen de la hostilidad de 

Conley, Rbetoric in tbe European Tradition, ob. cit., pág. 244. 

sia del odio a Swedenborg por parte de Kant ha sido enfatizada por 

¡y Gernor Bóhme en “The Battle of Reason with the Imagination”, en 

What Is Enlightenment? Eigbteentb-Century Answers and Twentietb- 
Berkeley, 1996. 

¡bliografía sobre Kant hubo un vigoroso debate sobre el alcance de su 

la imaginación. Para un análisis reciente del tema, centrado en la crí- 

“en la respuesta de Dieter Henrich, véase Jane Kneller, “The Failure 

n”, en Schmidt, Wbar Is Enligbtenment?, ob. cit. Véanse también 

Kant's Analytic, Cambridge, 1966; Eva Schaper, Srudies in Kant's Aes- 

1979, donde pone el acento en su desdén por Swedenborg; y Straw- 

n and Perception”, donde el autor defiende una interpretación más 

"Véase asimismo John H. Zammito, The Genesis of Kant's Critique of 

1992, donde muestra que en la obra posterior de Kant sobre la esté- 

ón llega a desempeñar un papel más positivo. Para una interpretación 

Kant en la cual se destaca el rol productivo de la imaginación como 

nente significativo, especialmente en las Críticas, véase Sara L. Gibbons, 

of Imagination: Bridging Gaps in Judgment an Experience, Oxford, 1994. La 

ca ante la posibilidad de que el término no tuviera el mismo significa- 

dores, lo cual llevó a un comentador a decir que la imaginación en 

nte el entendimiento kantiano de incógnito”. Véase W. H. Walsh, 

ncept of Truth”, en Reason and Reality, Royal Institute of Philosophy Lec- 

Londres, 1970-71, pág. 116. Mall formula un argumento similar en Natu- 

donde afirma que la “imaginación a priori” de Hume suministró 


'un estudio de la recepción inmediata de la obra de Kant, véase Frederick 
The Fate of Reason: German Pbilosopby from Kant to Fichte, Cambridge, Mass., 


temían las implicaciones escépticas de su filosofía, la cual “lo destruía todo”, La 
k ción de Kant de su obra en términos de un desbrozamiento del terreno para 
'una metafísica no dogmática y más viable ya es visible en el título de su libro de 
gómenos a toda metafísica futura (donde aparece la expresión “sueño dogmáti- 
leer el texto comentado en Logan, Immanuel Kant's Prolegomena to Any 


. La validez de esta metáfora para la obra de Kant (una metáfora que, de hecho, 

¡utilizada por él) fue recusada por Robert Hahn en Kant'+ Newronían Revolurion 
Carbondale, IIL, 1988. Hahn sostiene que Kant se hallaba mucho más cerca 
odo hipotético-deductivo de Newton que del de Copémico. La mayoría de los 

ores, sin embargo, la avala, pues señala dos aspectos fimdamentales de la filoso- 
nt: su desafío a las nociones comunes de conocimiento basadas en la aparente 
suministrada por los sentidos (el sol, como lo demostró Copérnico, no gira 
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alrededor de la Tierra, como suponen nuestros sentidos), y el cambio del centro de gr. 
vedad del objeto de indagación al sujeto (equivalente, graso modo, al desplazamiento 
desde un cosmos geocéntrico a un cosmos heliocéntrico, aunque las implicaciones E 
éste último parecieran menos antropocéntricas que las del primero). 

104, Sobre una sugerente alternativa a esta interpretación, véase Guyer, Kant and the 
Claims of Knowledge, ob. cit, Guyer alega que Kant nunca superó totalmente su temprana 
ambivalencia en cuanto a si conviene enfatizar el concepto de un “objeto de la experien. 
cia” misma, lo cual conlleva, en cierto modo, sus propias reglas necesarias y universales, 
o el sujeto constitutivo, trascendental que impone esas reglas. 

105. Antonio Pérez-Ramos, Francis Bacon's Idea of Science and tbe Maker's Knowledge 
Tradition, Oxford, 1988, pág. 60. El célebre principio verum/factum de Vico, según e 
cual el hacer y el conocer eran intercambiables, fue limitado al mundo histórico, del que 
podía afirmarse que estaba hecho por los seres humanos. En la primera Crítica, Ka 
estaba más interesado en la naturaleza que en la historia, aunque en sus obras posterio. 
res, tales como “Idea para una historia universal en clave cosmopolita” (1784), abordó sus 
implicaciones. Dicho estudio se basó, en principio, en una interpretación providencial de 
la trayectoria histórica, pero concedía un creciente papel a la intervención humana en la 
resolución de ese plan. 

106. La distinción establecida por Kant, hecha como reacción a una temprana rese- 
ña de la Primera Crítica que fusionaba ambas posiciones, no convenció a todos los 
comentadores. Véase, por ejemplo, Colin Turbayne, “Kant Relation ro Berkeley”, en 
Lewis White Beck (ed.), Kant Studies Today, LaSalle, 1, 1969. Sobre las refutaciones a 
dichos comentadores, véanse Gordon Nagel, The Structure of Experience: Kant' System SF 
Principles, Chicago, 1983, capítulo 1; y Arthur Collins, Pasible Experience; Understanding 
Kant's Critique of Pure Reason, Berkeley, 1999. Véase también Guyer, Kant and tbe Claims 
of Enmoledge, ob. cit., parte 4, y los ensayos en Ralph Walker, The Real and the Ideal, 
Nueva York, 1989. 

107, Kant, Prolegomena to Any Future Metapbysics, ob. cit., pág. 131. Kant distinguió 
también su posición de lo que llamaba “el idealismo escéptico” de Descartes, 

108. Tal como sostiene uno de sus actuales defensores, Gordon Nagel: “La teoría de 
la experiencia de Kant es la base de todas sus otras teorías, sea la de la ciencia, la de la 
matemática, la de la religión, la de la ética, la de la estética o la de la educación... En el 
caso de cada uno de estos gérmenes teóricos, la teoría de la experiencia de Kant desem- 
peña un papel fundacional hasta cierto punto diferente, aunque para cada uno de ellos es, 
de alguna manera, fundamental, La ciencia extrae su temática del contenido empírico de 
la experiencia, La matemática depende de ciertos aspectos formales de la experiencia, al 
tiempo que los explora. Puesto que la religión y la ética trascienden la experiencia, la tco- 
ría kantiana de la experiencia define los límites más allá de los cuales pueden operar y fija 
las condiciones a las cuales se someten. Las teorías kantianas de la estética y la educación 
se basan en los descubrimientos que él hace sobre la naturaleza de la mente en el curso 
de su investigación de la experiencia”. The Strucrure of Experience, ob. cit., pág. 30. 

109. Véase, por ejemplo, Mikel Dufrenne, 7he Notion of tbe A Priori, trad. al inglés 
de Edward S. Casey, Evanston, 1Il., 1966, que se basa en la fenomenología de Husserl a 
fin de extender la idea kantiana de estructuras a priori a la historia, el arte, la sociedad y 
el cuerpo, donde la sensación tanto como la comprensión son cruciales. Véase también 
Robin May Schott, Cognition and Eros: A Critique of tbe Kantian Paradigm, Boston, 1988, 
donde se ataca a Kant desde una perspectiva marxista-feminista por reducir ascéticamen- 
te la sensibilidad a un registro neutral de objetos reificados; la autora pide, en cambio, 
una epistemología basada en la “experiencia vivida” o vivencia (pág. 196). Estas quejas ya 
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a fines de la década de 1770; por ejemplo, el ataque holístico de Johann 

sed von Herder a la división de Kant de las facultades humanas. Véase el análisis 

n Zammito, The Genesis of Kant's Critique of Judgment, ob. cit, pág. 43, y un 
derallado en su Kant, Herder, and the Birth of Anthropology, Chicago, 2002. 

"ina reciente consideración de estas cuestiones cuyas conclusiones son más indul- 

"véase Susan Meld Shell, The Embodimient of Reason: Kant on Spirit, Generation, and 

. cago, 1996. 

, E. E Jacobi, David Hume on Belief: or, Idealism and Realism, 1787. 

' Para un análisis de este punto, véase Holly L. Wilson, “Kant's Experiential 

nent and Court Philosophy in the 18th Century”, en History of Philosophy 
ly 18,2, abril de 2001. . .. 

11 Critique of Pure Reason, ob. cit., pág. 43. 

3 e ronda to Any Future Metapbysie, ob. cit., pág. 119. 

Kant, Critique of Pure Reason, ob. cit, pág 247. Como sostiene Cathy Caruth, 
y embargo una distinción crucial entre “experiencia” y “observación empírica” en 
'% 'Experiencia' no es un concepto derivado de la observación empírica sino una 
da por los argumentos discursivos para suplementar su propia autorrepresen- 
cia' fanciona entonces como el ejemplo lingúíístico que siempre acompa- 

o empírico”. Emprirical Truths and Critical Fictions, ob. cit., pág. 84-85. 

Critique of Pure Reason, ob. cit., pág. 45. 
«Sus complejidades han dado origen a una formidable bibliografía académica, Véan- 

ndios contrapuestos en Henry S. Allison, Kants Transendental Idealism: An Inter- 
¡and Defense, New Haven, 1983; y Guyer, Kant and the Claims of Knorledge, ob. cit. 
17. En ocasiones, Kant permitió que las percepciones e intuiciones precedieran a 
lo que ha inducido a algunos comentadores a pensar en una demora entre el 
Ástro inicial de los datos del exterior y su organización en experiencias significativas. 
¡en la medida en que el espacio y el tiempo eran contribuciones trascendentales fun- 
tales a todo conocimiento y ninguna percepción inmediata podía hallarse fuera del 
'espaciotemporal, es difícil captar la naturaleza de esa demora, salvo como una sub- 
n reflexiva de la percepción bajo una regla tal como la causalidad. Solo cuando 

bla específicamente de la experiencia estética en la tercera Crítica esta distinción 
lve significativa. Véase el análisis de Zammito en The Genesis of Kant Critique of 

1, Ob, cit., pág. 104. 

Donde la imaginación sí desempeñó un rol para Kant fue en la transición de las 
las conceptuales a los casos individuales, sea mediante la subsunción 0, como sostuvo 
Ma Crítica del juicio, mediante la reflexión analógica y paradigmática. Conviene advertir 
las analogías constituyeron una parte crucial de la primera Crítica, donde el filósofo 
mpiora tres “analogías de la experiencia”: el “principio de la permanencia de la sustan- 
el “principio de la sucesión temporal según la ley de causalidad” y el “principio de la 
neidad según la ley de la acción recíproca o comunidad” (págs. 247-82). Para un 
sis y una crítica de su significación, véase Guyer, Kant and the Claims of Knowledge, 
dos Págs. 61-70, La descripción de la transición de Kant ha sido, en efecto, una fuen- 
¿Ye de interminables debates, especialmente sobre la cuestión de cuán universal, necesaria 
BN SOmetida a la regla puede ser la imaginación en cuanto opuesta al entendimiento. 

MO. Para un útil examen de esta cuestión, véase Allison, Kanr' Transcendental Idea- 
/9b. cit, capítulo 12. 
¿20. Para una discusión sobre la tradición de los espiritualistas franceses, que incluía 
Ravaisson, Jules Lachelier y Charles Renouvier, así como a Biran, véase Philip P. 
“Hume, Biran, and the Méditatif: Intérieurs”, cm Journal of the History of Ideas 18, 
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13, junio de 1957. No es mi intención sugerir que Kant estaba reaccionando específica. 
mente contra Biran, quien era una generación más joven, sino que se resistía a la noción 
de “experiencia interior” que Biran, entre otros, iba a difundir. Sobre algunos análisis 
respecto de esa resistencia, véanse Candace Vogler, “Sex and Talk”, en Critical Inquiry 
24, n* 2, invierno de 1998; y Collins, Possible Experience, ob. cit., capítulo 12. 

121. Kant, Critique of Pure Reason, ob. cit., pág. 291. r 

122. Para los realistas más comprensivos, como los filósofos William Hamilton y 
“Thomas Reid, quienes pertenecían a la tradición del sentido común, Kant no escapó 
nunca del fenomenalismo, Véase, por ejemplo, D. J. B. Hawkins, The Criticism of Expe- 
rience, Londres, 1947. Hay razones para pensar que sí lo hizo, según los convincentes 
análisis de Allison, Kant's Transcendental Idealism, ob. cit., págs. 30-34, y Collins, Possible 
Experience, ob. cit., capítulo 15. : 

123.Én coa Experience, Kearns denomina su propia solución una derivación 
dentro del marco lingúístico de Kant (pág. 109). . 

124. Para un examen detallado de la importancia de la tercera analogía, véase Guyer, 
Kant and tbe Claims of Knowledge, ob, cit, capítulo 11. ñ 

125. Para una excepción, véase Nagel, The Structure of Experience, ob. cit. 

126.J.J. Valberg, The Puzle of Experience, Oxford, 1992. Véanse también coleccio- 
nes tales como las de Foster y Swanson, Experience and Theory; y Tim Crane (ed.), The 
Contents of Experience: Essays on Perception, Cambridge, 1992. 

127. John Dewey, The Quest for Certainty, Nueva York, 1929, pág. 61. 


3. La apelación a la 
experiencia religiosa 


: 'Schleiermacher, James, Otto y Buber 


cción de la experiencia a una cuestión del conocimientode 


s epistemológicos que continúan asediando a la filoso- 
siglo, sino que también dejó la corrosiva sensación de 
se había sacrificado en la vida humana. Compa- 
más sólida de Michel de Montaigne con la de Descar- 
lo Agamben nos alerta respecto de esa pérdida: 


la medida en que su meta era llevar al individuo a la madurez —es 
anticipación de la muerte concebida como la totalidad de la expe- 
lizada— [la experiencia] constituía algo completo en sí mismo, 
1e era posible tener, no solo padecer. Pero una vez que la experien- 
referida al sujeto de la ciencia, el cual no puede alcanzar la madurez 

incrementar su propio conocimiento, se convirtió en algo incom- 
en un concepto asintótico, como diría Kant, algo que solamente se 


pero nunca tener: en suma, nada más que el infinito proceso 
ocimiento.! 


n 
reducción de la experiencia a su variante científica basada en un 
olectivo imaginario, a la vez impersonal e inmortal, abrió un 
Para las-opciones contrapuestas. Si “la totalidad de la experien- 
'” en el sentido de Montaigne ya no parecía posible, lo que 
la “modalización” de la experiencia podía favorecer alter- 
ales capaces de proporcionar aquello que le faltaba a la 
£pistemológica. Dos de ellas en particular surgieron en el siglo 

las sombras de la experiencia entendida como una herra- 
tiva. La primera de estas modalidades se denominó expe- 
losa; la segunda, estética. Mientras que el espíritu fue hege- 
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mónico en la primera y la carne predominó indiscutiblemente en la 
segunda, una mezcla inestable de carne y espíritu distinguió a cada una 
de ellas de la impersonalidad del sujeto colectivo científico. Pues ambas 
procuraban devolver lo que estaba en juego para el individuo sufriente 
creatural, encarnado, cuyos placeres carnales, anhelos espirituales y 
vida finita indicaban que la experiencia no podía entenderse como una 
mera cuestión de conocimiento válido o no válido. Por consiguiente, 
ambas avalan la metáfora de los “cantos de la experiencia” mucho más 
que la alternativa epistemológica, debido a la manera a menudo rapsó- 
dica y lírica con que se las presentaba. En este capítulo analizaremos el 
surgimiento y la evolución de la modalidad de la experiencia compren- 
dida en términos religiosos; en el próximo, nos centraremos en su 
homólogo estético. 

Si bien la naturaleza de la experiencia religiosa no fue nada fácil de 
definir, es justo alegar que todas las variantes se oponían a la reducción 
de la experiencia a una categoría puramente cognitiva basada en los 
cinco sentidos convencionales. Todas consideraban la experiencia, en 
términos de Agamben, como algo que se tiene y no que se padece. 
Todas, en consecuencia, destacaban la importancia de las facultades 
internas tales como la voluntad, la creencia o la devoción, antes que la 
recepción pasiva de estímulos provenientes del mundo exterior. Y 
todas ansiaban recuperar el momento irreductible, personal de la expe- 
riencia, que se había perdido con su alienación en los instrumentos 
científicos o en las comunidades colectivas de investigación, aun cuan- 
do aquellos que abordaban el misticismo buscaran luego la manera de 
trascenderlo. 

La tradición epistemológica, ciertamente, no siempre se correspon- 
dió con la caricatura promulgada por sus críticos. Como vimos, tanto la 
variante idealista cuanto la empirista permitían algún espacio para la 
actividad constitutiva del sujeto, independientemente de cómo se lo 
definiera. En efecto, el contraste entre la experiencia científica y la 
experiencia moral/religiosa, suspendiendo por un momento la tarca de 
definir esta última, no debe ser tan rígidamente absoluto, Durante largo 
tiempo ha sido una característica primordial de la historia de la moder- 
nidad temprana el hecho de que ciertos aspectos de la teología de la 
Reforma y del método científico compartieran algunas premisas e incli- 
naciones, además de oponerse al escolasticismo aristotélico y de estar en 
deuda con sus críticos nominalistas. Como Charles Taylor advirtió: 


Había una profunda analogía en la manera como los defensores de la 
ciencia baconiana y los defensores de la teología puritana se consideraban a 
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ys en relación con la experiencia y la tradición. Ambos se revelaban 
una autoridad tradicional que se alimentaba solamente de sus pro- 
errores, y habían decidido retornar a las fuentes primigenias, ahora 
ditadas: las Sagradas Escrituras, por un lado, y la realidad experi- 
por el otro. Ambos oponían la experiencia vital -la experiencia de la 
ersión y del compromiso personales, o la experiencia de la observación 
ta de los mecanismos de la naturaleza— a la letra muerta de la doctrina 


hecho, durante el “Gran Despertar” de la Norteamérica colo- 
lonathan Edwards (1703-1748) pudo forjar, partiendo del sensa- 
10 antirracionalista de Locke, la doctrina de un “nuevo sentido” 
corazón que ofrecía una confirmación basada en la experiencia 

esada más vívidamente en la conversión equivalente a un segundo 
miento— que ni la adhesión dogmática a la doctrina eclesiástica ni 
Escrituras eran capaces de proporcionar. * Una explotación similar 
cepticismo de David Hume con fines fideístas puede encontrarse 
| erítica radical al racionalismo de la Ilustración y al “nihilismo” 


nozista, lanzada más tarde en ese siglo por el filósofo alemán F. H. 
4 


sin embargo, pese a sus enemigos comunes, lo que los pensadores 
osos como Edwards o Jacobi entendían por experiencia no era 
G uivalente a lo que postulaban los empiristas o los defensores del idea- 
smo trascendental. Explorar algunos de los significados de lo que un 
entarista reciente ha llamado con justicia “ese término extremada- 
nente amplio, por no decir vago”' será la tarea de este capítulo. Trata= 
remos de comprender el pasaje de la fe identificada principalmente con 
adhesión a la creencia, racional o volitiva, en ciertas proposiciones 
acerca de Dios y Su creación, a la fe entendida fenomenológicamente 
omo la conducta devota o piadosa derivada de algo semejante a una 
(periencia perceptual y emocionalmente intensa de la divinidad o lo 
igrado.* Nos centraremos pues en los pensadores que se negaron a 
ducir la experiencia a fuentes no religiosas o a subsumirla bajo siste- 
mas explicativos más seculares. Analizaremos también las disputas 
Sobre el estatuto del “objeto” o interlocutor dialógico de dicha expe- 
iencia, que para algunos era su causa y para otros, su efecto. Aquí nos 
encontraremos con la angustia por revertir la prioridad entre Dios y la 
humanidad, la cual se reflejó en los discursos estéticos, epistemológicos 
y Otros, cuando la experiencia parecía significar la hipertrofia de la sub- 
- jetividad. 

Nuestros principales testigos serán los teólogos protestantes alema- 
hes, en particular las influyentes figuras de Friedrich Schleiermacher y 
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Rudolf Otto? El clásico estudio de William 
experiencia religiosa será también una de m 
Concluiremos echando una rápida mirada a 
religiosa tal como surgió en la obra tempr, 
siglo XX Martin Buber, El culto de Buber por la variante de la e. 

riencia conocida como Erlebnis, que tanto le debe a no] 
convirtió en el blanco de quienes, como Walter Benjamin y Gershr bs 
Scholem, preferían la alternativa que identificaban con Erfabrun, e 
razones que examinaremos en otro capítulo. 5 


uestras piedras angulares, 
l discurso de la experiencia 
ana del pensador judío del 


KANT Y LA RELIGIÓN COMO EXPERIENCIA MORAL 


' Es ciertamente posible localizar las apelaciones al fundamento expe- 
riencial de la religión en períodos tempranos, como señalamos en el 


capítulo 1 al referirnos a San Agustín y a las tradiciones del misticismo 
La aseveración de San Anselmo de que “quien no lo ha experimentado, 
no lo entenderá” forma parte, en efecto, del epígrafe del gran tratado de 
Schleiermacher La fe cristiana.* La Reforma había insistido en que era 
más importante la posesión interna de la verdad de Dios que la adhesión 
externa a la autoridad eclesiástica. En Institución de la religión cristiana, 
Calvino antepuso la pietas a la fides como la base de la “nueva religión”. 
La confianza de Lutero únicamente en las Escrituras =sola scriptura— se 
sustentaba, según B. A. Gerrish, en el aserto de que “debemos sentir las 
palabras de la Escritura en el corazón. La experiencia es necesaria para 
comprender el Verbo, el cual debe ser vivido y experimentado”.? Adop- 
tando la doctrina estoica de la katalepsis, la cual confiaba en el poder de 
las impresiones claras e inequívocas del mundo exterior sobre los órga- 
hos sensoriales, Lutero procuró responder al probabilismo escéptico de 
Erasmo apelando a la abrumadora fuerza de la experiencia en cuanto 
evidente per:se y, por consiguiente, irrefutable.10 
Aunque el luteranismo no tardó en desarrollar sus propias rigideces, 
hasta el punto de ser acusado de neoescolasticismo protestante dirigido 
contra teólogos como Johann Gerhardt (1582-1637), el llamado a la 
experiencia subjetiva aún prosperaba en escuelas tales como el Plato- 
nismo de Cambridge del siglo XVII, donde se defendía una religión 
del corazón basada en las verdades innatas.!! Los movimientos popula- 
res revivalistas —el pietismo, el metodismo, el quietismo y el jasidismo- 
despertaban un “entusiasmo” irracional que desafiaba periódicamente a 
las autoridades religiosas ortodoxas.1? Pese a estos antecedentes, no fue 
sino hasta el ataque multifacético a la religión por parte de la seculari- 
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anticlerical y “pagana” Ilustración —un ataque que socavó 
«de las legitimaciones tradicionales del dogma-, cuando pudo 
e una confianza plena y autoconsciente en la experiencia como 
ás potente en la lucha para defender y renovar la cristiandad. 
sus predecesores, el deísmo impersonal de los teólogos britá- 
siglo XVI Matthew Tindal y John Toland, la “razonabili- 

evelacionista de la Neologen alemana o el panteísmo spino- 
llevó a ciertos pensadores alemanes a igualar a Dios y la 
habían perdido validez frente a los desmitificadores escépti- 
A los grandes sistemas especulativos de Gottfried Wilhelm Leib- 
Christian Wolff, en extremo optimistas respecto de la concilia- 
tre la filosofía racional y la religión, pese a haber estado en auge 
el reinado de Federico el Grande, a la larga no les fue mejor.!* 
tigaciones históricas de críticos como H. G. Reimarus (1694- 
habían arrojado dudas sobre la veracidad de muchos relatos 
en los cuales se basaba la fe, y proporcionaban, donde era posi- 
explicaciones puramente naturalistas de los supuestos milagros. 
ieron el mismo camino los más radicales biógrafos desmitolo- 
de Jesús, entre quienes figuraban David Friedrich Strauss y 
st Renan. Los intentos de elaborar una “teoría natural” universal 
in a todos los hombres culminaron en 1802 con el famoso tratado 
William Paley de ese mismo nombre, cuyo argumento se sustentaba 
nera poco convincente en la idea del diseño, una idea demolida 
vamente por Hume una generación atrás. 

Con la esperanza de limitar la razón y el conocimiento para dar 
gar a la fe, Immanuel Kant continuó la demolición, aunque al mismo 
o procuró construir un nuevo y más seguro fundamento para su 
mplazo. Dicho fundamento fue colocado en lo que cabría llamar 
ertadamente experiencia moral, más que religiosa. Ello representó un 
formidable desafío para el desarrollo de una versión pura de la expe- 
cia religiosa; y Schleiermacher comprendió que debía afrontar ese 
¡o antes de seguir adelante y presentar su posición. Antes de expli- 

Car cómo lo hizo, sin embargo, conviene hacer una pausa y centrarnos 

h la poderosa defensa de Kant de la supremacía de la razón práctica. 
Kant comenzó por demostrar persuasivamente que los grandes 
umentos escolásticos a favor de la creencia en Dios —las llamadas 
bas ontológica, cosmológica y teleológica— eran deducciones 
nibles que debían desecharse por ser ejercicios inútiles de la 
n especulativa pura”.!5 No era menos vana, argumentó luego, la 
isqueda de evidencias creíbles para decidir cuestiones últimas tales 
Somo la inmortalidad del alma o la existencia de Dios mediante juicios 


107 


Martin Jay 


sintéticos a priori acerca del mundo, dependientes, como eran, de la 
experiencia fenoménica de los sentidos. Estrictamente hablando, noso- 
tros, seres finitos, podemos tener ideas pero no conocimiento de tales 
cuestiones suprasensibles, que forman parte del reino nouménico de las 
cosas-en-sí-mismas, inaccesible para el entendimiento humano (Vers- 
tand). Habiendo emprendido una feroz batalla contra los “entusiastas” 
y los “visionarios” como Emanuel Swedenborg, a Kant no lo tentaban 
las alternativas místicas e irracionalistas, ni tampoco estaba dispuesto a 
tolerar las insensateces y paradojas que habían intoxicado a Blaise Pas- 
cal y que surtirían el mismo efecto en Soren Kierkegaard. A 
Kant apeló en cambio a la facultad de lo que llamaba la razón prác- 
tica, es decir, los imperativos categóricos de la moral, para proporcio- 
nar lo que, según esperaba, sería un fundamento viable de la religión.!S 
En la Crítica de la razón práctica (1787) y en La religión dentro de los lími- 
tes de la mera razón (1793), presentó una defensa que preservaba las vir- 
tudes antidogmáticas de la Ilustración, pero trascendía la cómoda y a 
menudo inconsistente “razonabilidad” de algunos de sus epígonos más 
sofisticados. La experiencia moral —nuestra lucha por adecuarnos a las 
obligaciones puestas en la mente por nuestro sentido innato del deber— 
es, según Kant, el fundamento sobre el que debería asentarse. la reli- 
gión, y no a la inversa. Tal experiencia se halla en un plano diferente 
de aquel donde se producen nuestros encuentros con el mundo natural 
a través de los sentidos. Podemos sentirnos compelidos a actuar como 
si hubiera un Dios prescribiendo mandamientos morales, mas no pode- 
mos saber con certeza si Él existe, como la teología natural cree erróne- 
amente poder demostrarlo a partir de Sus obras. Dios, al igual que la 
libertad humana y la inmortalidad del alma, es simplemente un postu- 
lado de la razón moral, no un dogma teórico. Lo adoramos porque es 
bueno y racional, no porque sea inefable, obstinado o caprichoso. La 
práctica, en el sentido de ceñirse o resistirse a los imperativos morales, 
es, por consiguiente, anterior a la teoría y a la cognición, una conclu- 
sión que también implicaba la superioridad de la experiencia -de las 
obligaciones y no directamente de su fuente divina— respecto del mero 
asentimiento al dogma o de la fe ciega. e 
En nuestra erperietcia de sentirnos obligados por el deber, advirtió 
Kant, se produce una inevitable tensión entre los instintos, necesida- 
des, deseos e intereses animales, basados todos en el hecho de qué 
somos parte del mundo natural, y las demandas de la ley moral, Cies 
apelan a nuestro yo nouménico. En este último caso, somos por natu” 
raleza libres de transgredir u obedecer los imperativos morales, aun Sl 
nos llegan bajo la forma de leyes categóricas y universales y no como 
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imas hipotéticas y particulares. Las leyes morales, a diferencia de 
Jeyes naturales como la gravedad, pueden quebrantarse. Pues si fué- 
seres totalmente sagrados que viven en un estado de gracia adá- 
perderíamos paradójicamente la libertad, la cual es el resultado 
capacidad de elección. Lo que Kant postulaba como la liber- 
endental de la especie humana se basaba, por consiguiente, en 
facultad creatural de desear, la que nos permite propender a 
(superior, si nuestro fin es el bien moral, inferior si se trata de 
¡cer las necesidades naturales). Aunque tengamos un “respeto” o 
' (Acbt) innatos por la ley moral, que deriva de nuestro arraigo 
reino nouménico, en cuanto moradores del mundo natural tene- 
'0s que pueden inducirnos a traicionarla. 
a Kant, era preciso comprender a Jesús como un guía moral 
ático, el arquetipo de la perfección ética, quien articuló en el 
de la Montaña lo que ya era inmanente a la conciencia huma- 
No fue, sin embargo, un mediador misericordioso, cuya venida his- 
ca al mundo constituyó la premisa de nuestra redención. Pues tal 
endencia de una figura externa —a la vez humana y divina, en quien 
'erbo se hizo carne”— introduciría una medida de heteronomía en 
ndo moral que Kant procuraba mantener totalmente autónomo. 
ender de la intercesión de un Dios compasivo que ha muerto por 
pecados, perderíamos nuestra responsabilidad en cuanto agen- 
les y nos veríamos reducidos a un estado equivalente al de los 
les, determinados causalmente por las leyes de la naturaleza. Aun 
fuera la fuente última de las obligaciones que sentimos, la deci- 
de honrarlas o no nos corresponde solo a nosotros. La heterono- 
sea el “otro” (beter) natural o divino, constituye una afrenta a la 
dad humana. 
h consecuencia, la Iglesia debería entenderse como una manco- 
ad ética ideal fundada por Jesús y no como una institución sagra- 
promueve la salvación o la adumbración del Reino de Dios en la 
a. Se trata, por cierto, de una comunidad moral, no política, por 
O se atiene a las leyes de la virtud promulgadas por Dios y luego 
idas libremente por los seres humanos, antes que a las leyes esti- 
Por nosotros. Puesto que somos simples mortales, solo pode- 
esperar aproximarnos a la perfección, al menos en la Tierra. En su 
yo de 1784 “Ideas para una historia universal en clave cosmopoli- 
¡donde se ocupó del progreso histórico, Kant planteaba que la ra 
n solo podía aproximarse asintóticamente a la completa excelen- 
Moral, que operaba como un ideal regulador. El “bien supremo”, 
E incluye la felicidad en igual medida que la virtud, es algo que nos 
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esforzamos por alcanzar, aunque nuestra razón finita no pueda apre- 
henderlo plenamente.” Hay, por consiguiente, una escisión radical en 
el sujeto humano, cuya libertad se compra al precio del irresoluble 
conflicto entre el deseo y la razón práctica, la inclinación y el deber, el 
interés egoísta y la obligación desinteresada. Aunque sintamos un enor- 
me respeto por las leyes morales y por la divinidad que supuestamente 
las ha prescripto, aunque nuestro deseo más ferviente sea poder vivir a 
su altura, Kant no deja de ser consciente de la brecha que separa los 
imperativos morales de la felicidad humana, entendida en función de 
huestra naturaleza finita, creatural. “Es imposible obtener algo comple- 
tamente derecho señaló Kant con tristeza- de una madera tan torcida 
como aquella de la que está hecho el hombre.”!$ En efecto, el mal radi- 
cal debe seguir siendo una posibilidad para que la autonomía de la 
voluntad moral sea significativa. 

Que Kant hubiera colocado la obligación moral por encima de 
otras formas posibles de experiencia religiosa influyó considerablemen- 
te en los desarrollos teológicos protestantes de Alemania en el siglo 
XIX, especialmente en la teología de los valores morales de Albrecht 
Ritsch] durante la época wilhelmiana.1? Los neokantianos judíos tales 
como Hermann Cohen también estaban claramente en deuda con 
Kant.20 Al atender a la dimensión experiencial de la moral, Kant se 
anticipó a muchos pensadores posteriores, aunque algunos de ellos, 
como John Dewey, la interpretaron en términos situacionales y no 
categóricos.?! 

Pero el intento de Kant de mantener la religión “dentro de los lími- 
tes de la mera razón”, aunque esa razón se consideraba práctica antes 
que especulativa o crítica, no tardó en suscitar una acalorada oposi- 
ción.?? Kant mismo se vio forzado a someterse a la censura luego de los 
cambios acaecidos después de 1788, cuando el nuevo monarca prusia- 
no, Federico Guillermo Il, recurrió a Johann Christoph Wóllner para 
Poner en vigencia una ortodoxia reaccionaria expurgada de cualquier 
remanente de la 4ufklárung. El segundo libro de Kant, el tratado de 
1793, fue prohibido y se le negó el derecho a publicar de nuevo obras 
sobre temas religiosos, una prohibición que respetó hasta la muerte del 
rey en 1797. 

Unos años más tarde, numerosos filósofos y teólogos lanzaron una 
recusación mucho más sustancial, intelectualmente hablando, de la 
subsunción kantiana de la experiencia religiosa bajo la rúbrica de la 
razón práctica; entre ellos se destacaban Johann Georg Hamann (1 730- 
1788), Friedrich Heinrich Jacobi (1743-1819), Jacob Friedrich Fries 
(1773-1843) y, sobre todo, el más influyente, Friedrich Daniel Ernst 
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jermacher.?? Oponiéndose a la división kantiana de la razón en 
'ámbitos teórico y práctico, y sospechando que el autor privilegiaba 
masía la razón en cualquiera de sus formas, postularon una 
específicamente religiosa de la experiencia que ya no estaría 
nada a su contraparte moral. Para salvar la brecha que veían en 
na kantiano con su distinción entre el deber y la inclinación, 
'aron un modelo más holístico y orgánico de la subjetividad huma- 
“Jo cual los introdujo en la órbita del naciente movimiento románti- 
Con los románticos, llegaron a reconocer el papel desempeñado 
sentimiento (Gefibl) y el cultivo de sí (Bildung) en el desarrollo 
l o. Nociones tales como Abndung —un término intraducible elegido 
+ Fries para expresar una convicción o noción conceptualmente inin- 
del ámbito suprasensible, y derivada de los sentimientos- 
estran su intención de superar las divisiones establecidas por 
Ese deseo continuó siendo poderoso en las consideraciones 
ores de las mismas cuestiones, tal como lo demostró el análisis 
William James del “yo dividido” en Las variedades de la experiencia 
sa de 1902.25 No obstante, sería más preciso decir que buscaban 
rar las divisiones en un reino separado e irreductible de experien- 
específicamente religiosa, cuyos dignidad y valor querían restable- 
unque habría que esperar a Hegel para llevar a cabo la hazaña de 
¡liar dicho reino con la filosofía, la ciencia, el arte y cada aspecto 
existencia). 
ofos y teólogos teorizaban contra el telón de fondo de un 
miento contagioso de evangelización pop: que, en ocasiones, 
ninaba en una glosolalia pentecostal que incidió poderosamente en 
otestantismo de ambos lados del Atlántico, a fines del siglo XIX y 
incipios del XX. Al radicalizar la noción de Calvino o Lutero de la 
ión” liberándola de su identificación eclesiástica “correcta” con 
editados ministros, sus adeptos pusieron el énfasis en la naturaleza 
liada de su acceso experiencial a lo divino. Tal acceso se produ- 
“a a través de los “sentidos espirituales”, capaces de escuchar los soni- 
y contemplar las visiones de un mundo que no percibían los ojos y 
seculares.26 Pese a la constante amenaza de ser víctimas de 
ras satánicas o del ventrilocuismo y la fantasmagoría de char- 
les cínicos, el devoto continuaba creyendo a pie juntillas en la 
jatez de su encuentro personal, de primera mano, con lo divino. 
4 0 significaba que la defensa de la auténtica experiencia religiosa 
'2 emprenderse en dos frentes: contra el hueco “formalismo” de la 


Lo trina ortodoxa y contra el excesivo “entusiasmo” de la falsa e iluso- 
Ma creencia.27 
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SCHLEIERMACHER Y LA RELIGIÓN DEL CORAZÓN 


El compendio teórico más convincente y duradero sobre la expe- 
riencia religiosa fue, sin duda, el de Friedrich Schleiermacher, para 
algunos el teólogo protestante más importante desde Calvino, cuya 
influencia se extendió durante todo el siglo XIX y buena parte del 
XX.28 Hacer justicia a su legado, el cual llegó hasta nosotros en treinta 
y un volúmenes compuestos de libros, sermones, trabajos inéditos y 
miles de cartas,?? trasciende el alcance de este libro, y no solo por la 
complejidad de sus ideas y los avatares de su desarrollo intelectual. Es 
también imposible porque, como escribió Wilhelm Dilthey en las 
observaciones iniciales de su clásica biografía, mientras “la filosofía de 
Kant puede entenderse sin recurrir a su carácter o a su vida, la impor- 
tancia de Schleiermacher, su visión del mundo y sus obras requieren 
una presentación biográfica para ser comprendidas cabalmente”.*0 
Aunque esta comparación puede ser un tanto injusta para Kant, cuya 
contextualización histórica y biográfica sin duda esclarecería su obra, 
expresa una de las lecciones fundamentales enseñadas y ejemplificadas 
por el propio Schleiermacher: que la vida y la obra, las experiencias y 
las ideas que dimanan de aquellas, están tan íntimamente entretejidas 
que no es posible comprender una sin la otra. Lo que puede denomi- 
narse una visión expresivista de la génesis intelectual, que se fundamen- 
ta en el contexto personal o social de su producción, tiene aquí uno de 
sus más potentes orígenes. El llamado método hermenéutico introdu- 
cido por Schleiermacher, donde la parte ilumina al todo y viceversa, 
donde la intención del autor es esencial para entender el significado de 
un texto, y donde la interpretación psicológica complementa la filoló- 
gica, debe ser aplicado a su propio progenitor, como Dilthey fue el pri- 
mero en comprender. 

En el caso de Schleiermacher, si nos centramos en su infancia y 
adolescencia, deberíamos remitirnos a su nacimiento en el seno de una 
familia de piadosos calvinistas reformistas y a su educación en los semi- 
narios de los Hermanos Moravos en Niesky y Barby, que terminó 
cuando sufrió una crisis de fe en enero de 1787, poco después de la 
muerte de su madre. Habría que analizar su formación en la Universi- 
dad de Halle, donde entró en contacto con los escritos de Kant, algu- 
nos de cuyos argumentos contra las pruebas tradicionales de la existen- 
cia de Dios y de la inmortalidad del alma le resultaron harto 
convincentes. Habría que explicar su temprana adhesión a la Revolu- 
ción Francesa, una simpatía que duró hasta 1797, y mencionar su deci- 
sión de convertirse en clérigo al igual que su padre, y su primer puesto 
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, donde se preparó para sus exámenes teológicos y formuló 
as iniciales acerca de la supremacía otorgada por Kant a la 
¡encia moral en desmedro de la experiencia religiosa. Y tendría- 
¿que seguirlo a Schlobitten, Berlín, Landsberg y de nuevo a Berlín, 
1d a la que arribó en 1796 a fin de ocupar el puesto de capellán en 
lospital de La Charité. 
vez nos veríamos obligados a examinar su participación en el 
inte mundo de los jóvenes poetas y filósofos románticos alemanes 
¡pital prusiana, adonde ingresó gracias a un ex estudiante suyo, 
Alexander Dohna, quien lo introdujo en el salón judío cuyos 
riones eran Henriette Herz y su marido Markus.*! Allí se enredó 
serie de complicadas relaciones amorosas, a menudo con mujeres 
s y, por tanto, inalcanzables, aunque también conoció y trabó 
stad con el gran poeta y crítico Friedrich Schlegel, con quien se alojó 
ante dos años en varias casas de pensión y cuya transgresora novela 
defendió acaloradamente. En efecto, fueron Schlegel y su círcu- 
le amigos no muy religiosos quienes impulsaron a Schleiermacher a 
bir el brillante tratado que lanzaría su carrera, Sobre la religión. Dis- 
4 sus menospreciadores cultivados, que apareció anónimamente en el 
año del siglo XVIIL3? 
a esclarecer el entrelazamiento de su vida y su obra, tendríamos 
ocuparnos de las múltiples carreras de Schleiermacher como teólo- 
filósofo, clasicista, filólogo, educador, reformador social y eclesiás- 


stencia prusiana al reinado de Napoleón). Y, finalmente, referirnos 
tumultuosa vida amorosa, a sus muchas e intensas amistades, a sus 
cuentes peleas con los dignatarios de la Iglesia y del Estado e inclu- 
con filósofos como Hegel (su colega en Berlín entre 1818 y 1831), y 
su contribución al naciente nacionalismo alemán. Intentar todo esto 
ería una locura, pero ya hemos presentado suficientes elementos de su 
ografía que, sin duda, nos ayudarán a centrarnos mejor en lo que nos 
teresa: el concepto de experiencia religiosa desarrollado en el libro 
se llamó con justicia “el manifiesto revolucionario a partir del cual 
se data habitualmente el nacimiento de la nueva era en la teología”, 
Sobre la religión. 

El primer contexto que debe destacarse al explicar su origen es el de 
la tradición pietista, a la que el padre de Schleiermacher se había con- 
'Vertido tras abandonar el racionalismo, y que proporcionó la matriz de 
la formación religiosa de su hijo en Niesky y en Barby. Si bien su crisis 
£spiritual de 1787 significó un alejamiento temporal de los Hermanos 
Moravos (también conocidos como Herrnbuters) y de su desilusionado 
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padre, en 1802 Schleiermacher volvió a visitar la comunidad que había 
abandonado quince años antes: “Aquí fue donde, por primera vez, 
tomé conciencia de las relaciones del hombre con un mundo supe- 
rior... Aquí se desarrolló esa tendencia mística que ha sido tan impor- 
tante para mí, que no solo me ha confortado sino que me ha permitido 
atravesar todas las tormentas del escepticismo... Y puedo decir, des- 
pués de todo lo que he pasado, que he vuelto a ser de nuevo un Herrn- 
buter, aunque de un orden superior”.34 

El pietismo fue un movimiento de renovación religiosa muy varia- 
do y disperso, cuya historia incluye capítulos dedicados al puritanismo 
inglés y al metodismo wesleyano, así como a sus filiales en Holanda, 
Escandinavia y Norteamérica: Tradicionalmente, sus orígenes se 
remontan al prefacio, escrito en 1675 por el pastor de Frankfurt Phi- 
lipp Jakob Spener (1635-1705), a un libro del autor devoto Johann 
Arndt (1555-1621), y publicado independientemente un año más tarde 
como Pia desideria (Deseos píos).36 El movimiento se expandió rápida- 
mente gracias a los discípulos de Spener: August Hermann Francke 
(1663-1717); Gottfried Arnold (1666-1714); Johann Bengel (1687- 
1752); Friedrich Christoph Oetinger (1702-1782) y Nicolas Ludwig, 
conde von Zinzendorf (1700-1782). Fue Zinzendorf quien dio refugio 
a la comunidad de los Hermanos Moravos que fundó en 1722 la aldea 
de Herrnhut en su propiedad en Sajonia, comunidad a la que la familia 
Schleiermacher debía su despertar espiritual. Halle, la universidad 
donde estudió el joven Friedrich, estaba, además, muy influida por las 
enseñanzas de Francke. 

Pese a las muchas disputas sectarias entre las distintas comunidades 
pietistas —el pietismo radical de Arnold, que favorecía la unión mística 
con Dios, recusaba a los pietistas eclesiásticos que continuaban dentro 
del grupo dominante luterano; Bengel despotricaba contra el ecume- 
nismo de Zinzendorf y contra la exaltación del sexo en el matrimo- 
nio-, el movimiento compartía ciertas premisas fundamentales. Todos 
consideraban la piedad, denominada Frómmigkeit (la traducción ale- 
mana, en la Biblia de Zurich, del latín Justificatus) como más funda- 
mental que la Glaube (fides), pues la fe no era sino un mero asenti- 
miento intelectual. Con el propósito de revitalizar la vida espiritual 
piadosa, el pietismo hizo hincapié en la importancia de predicar la 
Biblia, en la necesidad del arrepentimiento y de la conversión perso- 
nal, en el valor de los ejercicios espirituales frecuentes y en el deber de 
difundir la Palabra evangélica. Enfatizando el carácter sacerdotal de 
todos los creyentes, Spener y sus epígonos cuestionaron el rol de las 
autoridades teológicas, reemplazándolas por pequeños grupos o “con- 
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” (collegía pietatis), comunidades compuestas por los conver- 
nes practicarían su religión en lugar de discutir acerca de 
ndose de argumentos eruditos pero estériles. Además de la 
introspección, dicha práctica solía incluir actos de caridad y 
acciones; tal inclinación hacia un activismo moral riguroso 
ría su impronta en Kant, cuya deuda con este aspecto del pietismo 
do frecuentemente reconocida.?” 

¡pietismo también ponía el acento en la intensidad emocional de 
xperiencia religiosa, en el corazón y no en el cerebro, en la convic- 
terior más que en la obediencia externa, lo cual influyó mucho 
n Schleiermacher y en la tradición iniciada por él que en Kant. 
oción clave era menos el respeto (el Acht kantiano por el impera- 
egórico) que el amor, el cual aparecía en los escritos de Zinzen- 
o la forma del afecto familiar y conyugal. En lugar de centrarse 
cto objetivo de redención por parte de Dios mediante la Encar- 
ión o en la impersonalidad de la ley moral, Spener y sus seguidores 
a la respuesta subjetiva a ese acto, así como a su apropiación, 

ravés de la relación personal del creyente con Jesús. Tal como 
etinger lo expresó en su Biblical and Emblematic Dictionary de 1776, 
«periencia es lo que somos por dentro cuando los espíritus de la 
se establecen de acuerdo con su parte... no debemos dejar de lado 
eriencia, pues sin ella no hay verdadero conocimiento. Conocer 
una experiencia elevada por medio del habla; sin ella, nos ayu- 
con definiciones que no aprendemos por nosotros mismos sino 
tomamos en préstamo”.3 De manera similar, Zinzendorf advertía 
Thoughts for the Learned and Yet Good-Willed Students of Truth de 
que “la razón debilita la experiencia” y que “la religión no puede 
prehendida por la razón mientras esta se oponga a la experien- 
29 Por ese motivo, la prédica basada en testimonios personales de 
Experiencias de conversión era más importante que los gumentos 
“Tazonados o la voluntad de creer (ejemplificada por la de de Pas- 
Cal de apostar por la existencia de Dios). Ello constituyó una priori- 

4 la cual Schleiermacher adhirió incondicionalmente.4! 

Un emocionalismo de esa índole podía, por cierto, desembocar en 
Un antiintelectualismo oscurantista, como tan a menudo lo señalaron 
críticos del pietismo, especialmente Ritschl; hasta el maduro 

iermacher protestaría, en la década de 1820, contra una nueva ola 
'€xagerada y autoritaria piedad sustentada en la ignorancia, la supers- 
y la escasa tolerancia a las opiniones ajenas.*? Una vez más era 

Poner coto a la amenaza del “entusiasmo”. Empero, la fuerte 
icción en la naturaleza pecaminosa del individuo y la dependencia 
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de la mediación personal de Cristo para redimir al pecador continuó 
influyendo poderosamente en los argumentos de Sobre la religión y en 
la renovación que produjeron en el protestantismo alemán. Las princi- 
pales figuras de esa renovación en el siglo XX, entre ellas Rudolf Otto, 
alababan a pietistas como Zinzendorf por haber descubierto el “sensus 
numinis”, que constituyó la esencia de la experiencia religiosa.% Sus 
críticos -por ejemplo, Karl Barth- acusaban a Zinzendorf y a sus epí- 
gonos por “la intolerable humanización de Cristo que se impuso bajo 
la égida de Schleiermacher en el siglo XIX”.4 Mas todos ellos coinci- 
dieron en que el giro experiencial en la teología no habría acontecido 
tan fácilmente sin el pietismo. 

En el caso de los Discursos de Schleiermacher conviene, sin embar- 
go, destacar también un segundo contexto: el naciente movimiento 
romántico del cual formó parte.* Los “menospreciadores cultivados” 
(die Gebildeten unter ibren Veriáchtern) a quienes su obra estaba dirigida 
eran, de hecho, el grupo reunido en torno a Schlegel tanto como los 
escépticos o racionalistas de la Aufklarung y los philosophes franceses o 
ingleses con su “lamentable empirismo”. Para convencer a sus ami- 
gos, Schleiermacher debía demostrarles que los principios del roman- 
ticismo, por entonces en proceso de formación, eran totalmente com- 
patibles con la fe religiosa, e incluso se hallaban más cerca de la 
religión de lo que sus autores suponían. En términos retóricos, 
Schleiermacher defendió su posición valiéndose prácticamente de los 
mismos recursos que caracterizaban la prosa y la poesía románticas: 
profusión de alusiones metafóricas en lugar del seco literalismo; inten- 
sidad rapsódica en la expresión; tendencia a usar ejemplos concretos 
en vez de principios abstractos; e imágenes orgánicas de oposiciones 
dinámicas resueltas en mediaciones superiores. Incluso las regularida- 
des formales de su argumentación, al ceñirse a las figuras geométricas 
(circulares o elípticas) preferidas por los románticos y no a una deduc- 
ción sistemática a partir de principios primeros, revelaban su adhesión 
a ese tipo de pensamiento. 

A diferencia de los pietistas, cuyo desdén moralista por el placer 
estético provenía de su arraigo en el ascetismo calvinista, Schleierma- 
cher, el erudito del pensamiento helénico y el traductor de textos clási- 
cos, podía responder sin prejuicios a la fascinación de una estética sus- 
ceptible, según él, de conciliarse con la religión, aunque no de 
equipararse enteramente con ella. Los sentimientos religiosos, solía 
argumentar, son como la música sagrada que acompaña a una vida 
espiritual y humanamente activa.*$ Asimismo, compartió con los 
románticos el valor conferido a la imaginación o fantasía, a la libre aso- 
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de ideas y emociones, que el racionalismo kantiano no podía 

plenamente.” La tan “diversificada” valoración romántica de 

icidad por sobre la simple unidad se hizo evidente en la cele- 

no muy pietista- de la variedad de manifestaciones religiosas 

a, las cuales expresaban todas una experiencia humana, pri- 

de la piedad no reductible, sin embargo, a una “religión natu- 

acta.30 La exaltación de Schlegel del amor romántico como 

ás profundo que el mero placer sensual o la virtud moral -en 

e habla incluso de la “religión del amor”- también puede compa- 

¡con el énfasis de Schleiermacher en el poder recíproco de la 

ón del creyente (Heilandsliebe, o amor del Salvador) y del amor 

s, expresado en su forma más pura en el martirio de Cristo por 

ecados de la humanidad.*! El sentimiento, lo inmediato, la auto- 

ncia encarnada que subtiende a las facultades volitivas y cogniti- 

=y que es, por cierto, anterior a su diferenciación misma- se halla 

el centro de las reflexiones psicológicas de Schleiermacher, como lo 
en la mayoría de los románticos. 

ro quizá resulte más significativo para nuestros propósitos seña- 

importancia concedida por Schleiermacher y por los románticos 

Mamado Leben o “vida”, contra las humillantes implicaciones de 

iva racionalización, del legalismo impersonal y de la causalidad 

nica. Oponiéndose al estéril literalismo de ceñirse al pie de la letra 

textos sagrados, lo que percibía en las supuestas “religiones muer- 

2 como el judaísmo, defendió con pasión el espíritu vivo. Fue pre- 

la encarnación de ese espíritu en la carne de un Dios viviente 

permitió el surgimiento de tales pasiones. Y era en ellas donde 

rastrearse la fuente primigenia de la “experiencia” entendida 

mo Erlebnis antes que como Erfabrung. Es preciso pues considerar a 

leiermacher uno de los padres fundadores de lo que se denominó 

“tarde, en ese mismo siglo, Lebensphilosophie. Aunque, como ha 

ado Hans-Georg Gadamer, el término Erlebnis no fue de uso 

ún hasta la década de 1870 y la biografía de Schleiermacher escrita 


Ir Dilthey, hay muchas locuciones sinónimas en Sobre la religión y en 


Is partes de su obra.3* Blackwell también notó que el adjetivo leben- 
Se encontraba en todos los discursos, y que en la segunda edición se 
plazó varias veces el verbo bewegen (mover) por beleben (avivar o 
nar). Schleiermacher creía, como los románticos, que una vívida 
uición del universo” entrañaba una preferencia por la integridad 
hica antes que por la disección analítica, Erlebnis sugería entonces 


inmediatez prerreflexiva, el holismo intuitivo y la intensidad del sen- 


hto cuando se la comparaba con las prosaicas nociones epistemo- 
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lógicas de experiencia, fueran empiristas o kantianas, que examinamos 
en el capítulo previo. 

Schleiermacher, sin embargo, puso cierta distancia entre su postura 
y la de los románticos respecto de una de las cuestiones más cruciales; 
la comprensión de la libertad. Si bien la actitud de los románticos hacia 
la libertad era complicada, al menos en ciertas etapas (cuando no los 
tentaba la idea de la autoaniquilación), adherían a los poetas del Stur», 
und Drang de la generación anterior, al afirmar la capacidad humana de 
transgredir leyes, normas y tabúes y de crearlo todo de nuevo. Llevada 
hasta sus últimas consecuencias, es decir, más allá de la mera transgre- 
sión de las reglas estéticas clásicas, esa actitud podía conducir a la agre- 
siva autoafirmación expresada, por ejemplo, en la tesis de Schlegel de 
que “el ser humano es libre cuando da nacimiento a la deidad”. Aquí 
el artista pasaba a ser el sustituto de Dios, lo cual implicaba un auto- 
engrandecimiento prometeico que cualquier pensador religioso tendría 
que cuestionar. En términos filosóficos, también había una bhybris simi- 
lar en Fichte y su exaltación idealista y subjetiva del yo constitutivo, 
basada en la primacía de la razón práctica, una noción que Schleierma- 
cher también rechazó enérgicamente. 

En rigor, él ya había tomado una postura respecto de la libertad una 
década antes de su encuentro con los románticos. En 1791-92, cuando 
estaba en la Universidad de Halle, había compuesto un largo e inédito 
ensayo titulado “Sobre la libertad humana”, que era una respuesta a la 
defensa kantiana de la autonomía moral.3$ Como se recordará, el dua- 
lismo de Kant se basaba en la posesión absoluta, trascendental, de la 
libertad en nuestra condición de seres morales. La razón práctica signi- 
ficaba que éramos totalmente libres en cuanto a muestras elecciones de 
acatar o transgredir los imperativos provenientes de nuestro sentido del 
deber, aunque como seres fenoménicos estuviéramos presos en la red 
de la causalidad natural. Para Schleiermacher, al igual que para muchos 
poskantianos tales como Jacobi y Fries, la rígida distinción entre los 
ámbitos nouménico y fenoménico era insostenible.59 Uno de los obje- 
tivos de su pensamiento fue reintegrar lo inteligible y lo sensible y 
unificar así la personalidad. Pero es preciso comprender que lo hizo, 
en gran medida, reabsorbiendo lo nouménico en lo fenoménico y 
recontextualizando de ese modo la libertad absoluta, no fundamenta- 
da, del sujeto moral supuestamente autónomo en el mundo causal- 
mente determinado de su contraparte natural. Kant se había equivoca- 
do al desterrar los motivos psicológicos de su análisis de la voluntad 
moral racional. La libertad humana =sostenía Schleiermacher— debía 
situarse empíricamente y estar condicionada por las realidades finitas 
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rencia, es decir, debía ser más un resultado a posteriori que un 
¿priori. El método que él hizo famoso y que luego se llamó círcu- 
néutico —consistente en evitar los puntos de partida absolutos 
idamentos trascendentales anteriores a la inmersión en el con- 
el significado- se manifestaba en términos experienciales en la 
d del sujeto de estar siempre inserto en el mundo. Esa inserción 
, de cierta manera, la Encarnación mediante la cual lo infinito 
descendido a lo finito, y desmentía la visión de Dios, sostenida 
deístas y otros pensadores religiosos, como enteramente extra- 


o es extraño que hubiera en todo esto una cierta convergencia 
| filosofía inmanentista de Baruch Spinoza, y por esa razón fue 

sado infinidad de veces de abrazar un panteísmo monista, una acu- 
que, dicho sea de paso, no le resultó fácil desmentir,% Por cier- 
taba difícil conciliar la teoría de Spinoza con los valores pietis- 
en Las variedades de la experiencia religiosa, William James lo 
cribió como un racionalista “saludable” que se abstenía de la dialéc- 
del pecado y del arrepentimiento, tan cara a las “almas enfermas” 
habían tenido que experimentar una conversión radical a fin de 
ar la salvación. Pero en Sobre la religión, Schleiermacher les 
a los lectores que “ofrezcan respetuosamente conmigo un 
chón de sus cabellos a los manes del sagrado y combatido Spinoza... 
ien] estaba lleno de religión, lleno del Espíritu Santo”.$ Aunque 
absorbido la crítica de Kant al racionalismo especulativo y, por 
jente, no podía aceptar los presupuestos metafísicos del sistema 
inoziano, tal como la ecuación de Dios con la sustancia natural, 
chleiermacher compartía claramente las implicaciones deterministas 
ese sistema y la creencia de que la moral debía situarse dentro del 
causal de las relaciones espaciales y temporales. Según Spinoza, 
Dios era perfectamente libre, mientras que la libertad humana se 
ba siempre condicionada. Schleiermacher convirtió este aserto en 
la afirmación de que la libertad implica la realización de las potenciali- 
dades infundidas en el yo por el mundo, una noción expresivista de la 
subjetividad sustentada por muchos de sus contemporáneos.% La liber- 
tad significa, pues, el cultivo y la apropiación de lo que ha sido dado, 
Mo la absoluta, inmotivada autopoiesis o la libertad trascendental de un 
YO nouménico que actúa en el mundo de manera práctica. Además, 
Comporta la aceptación de nuestra inevitable dependencia del todo en 
el cual nacimos, una aceptación con profundas implicaciones religiosas. 
“sa religión, dijo, “anhela ser aprehendida y satisfecha por las influen- 
£las inmediatas del universo en una pasividad semejante a la del 
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niño”.4 Pues, tal como lo expresó en su célebre fórmula de La fe cris. 
tiana, la esencia de la experiencia espiritual reside en “el sentimiento de 
absoluta dependencia [scblechthin abbiingig] o, lo que es lo mismo, de 
estar en relación con Dios”.% 

Quizás en ninguna parte de su obra enunció con tanta claridad la 
distinción entre su postura y la de Kant, y la diferencia entre la expe- 
riencia moral y la religiosa, como en el siguiente pasaje del segundo 
discurso de Sobre la religión: 


La moral procede de la conciencia de la libertad; su deseo es extender 
el reino de la libertad al infinito y hacer que todo se le subordine. La reli- 
gión vive allí donde la libertad misma se ha vuelto, una vez más, naturaleza; 
captura al hombre más allá del juego de sus poderes particulares y de su 
personalidad, y lo considera desde el punto de vista ventajoso donde él 
debe ser lo que es, le guste o no.6 


Al trascender la personalidad particular, el anhelo moral individual 
de ser libre es precisamente lo que la religión demanda, de acuerdo con 
Schleiermacher. Así pues, la naturaleza a menudo involuntaria de la 
experiencia religiosa —la sensación de que nos ha sobrevenido algo 
imposible de controlar era una marca de su autenticidad y no una 
afrenta a la dignidad humana. 

Si bien la moral kantiana tal vez busca erróneamente extender el 
ámbito de la libertad al infinito, Schleiermacher —como la mayoría de 
los románticos- se sintió atraído por la fascinación del infinito, pero el 
impulso inmanentista de su visión del mundo lo indujo a situarlo den- 
tro de lo finito y no más allá de él. Aunque una de sus más célebres 
definiciones de la religión fue “la sensibilidad y el gusto por lo infini- 
to”% basada en una intuición del universo, comprendió que nosotros, 

meras criaturas, podemos experimentarlo solo en el plano de las parti- 
cularidades impuras, finitas. Por esta razón, pese a las connotaciones 
místicas de la apelación de Schleiermacher a una comprensión intuiti- 
va del universo —“las mentes auténticamente religiosas”, escribió, “se 
han distinguido a lo largo de las edades por un toque místico”-,% se 
resistía a la tentación de abandonar por completo el yo individual con 
la esperanza de unirlo a lo divino. Como Rudolf Otto reconoció más 
tarde, a despecho de su afinidad con el romanticismo, la postura de 
Schleiermacher “debería caracterizarse como un misticismo del espíri- 
tu que en ocasiones se ve obligado a luchar contra el extático misticis- 
mo de la naturaleza sustentado por sus amigos”.% La experiencia reli- 
giosa puede expresar un anhelo místico, mas Schleiermacher 
comprendió que un sentimiento de absoluta dependencia solo era via- 
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al menos, alguna distinción entre Dios 
no tendría un carácter rígi- 


id ía al 
2o. Sehl daz analogía al 


e la encarnaci 


co «s bres creyente en la divinid: 
he ar bnbáein de las demás, escribiendo su segunda er 
la forma de una dogmática cristológica (Glaubenslebre) E > 
o de defender su postura. Pero según la implicación radical > 
mento, la experiencia religiosa primigenia era anterior a cual- 
den doctrinal o eclesiástico específico, incluía a cada uno de 
que era imposible depurar una “religión natural” genérica a 
todas las manifestaciones concretas, era dable inferir un 
o experiencial compartido por todas en cuanto expresiones del 
. La Encarnación cristiana pudo haber sido el medio más 
yo y fructífero de tomar conciencia de esa experiencia, al menos 
es adherían a las enseñanzas de Jesús, pero también existían 
“menos evolucionadas en otras partes. Ese argumento no solo 
a una teología de la vivencia devota, sino que también puso 
to en las realizaciones de lo divino en la historia, una conclu- 
se fue de vital importancia para teólogos historicistas tales como 
'roeltsch (1865-1923).?! Si bien Schleiermacher no era relati- 
acusación esgrimida a menudo contra Troeltsch, pea 
nerar la base experiencial primaria de todas las religiones lo 
o a un enfoque comparativo que, para algunos, implicaba un 
:sultado relativista. 
Y E Tesroct de cuya veracidad no vamos A OCUpArnoS, solía 
rse otro en la recepción de las ideas de Schleiermacher: la acusa- 
de un psicologismo antropomórfico, producto de su presunta ba 
eración “subjetivista” de la importancia de la experiencia. Cuando , 
da teología de la crisis o teología dialéctica desarrollada ps a 
cuela suiza” neo-ortodoxa de teólogos dirigida por Kart Bath Ap a 
1968) y Emil Brunner (1889-1966) surgió después de l A e 
hal, su principal blanco fue la apología experiencia! de la A 
n de Schleiermacher.”? Según se dice, Barth tenía siempre ante 
sta un busto de Schleiermacher para recordar en todo momento al 
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rival contra quien estaba luchando.”* Resulta significativo que, a raíz de 
las frecuentes invocaciones a la Erlebnis por parte de quienes apoyaban 
el belicismo alemán -como en el caso de Martin Buber y Ernst Jiin- 
ger-, el desprecio de Barth por los teólogos y filósofos que defendían la 
guerra lo llevó a tomar una dirección muy diferente. Aunque reconocía 
que hasta el propio Schleiermacher se habría abstenido probablemente 
de firmar el infame manifiesto refrendado por noventa y tres intelec- 
tuales que defendían las ideas “patrióticas” de 1914, concluyó con pesar 
que “toda la teología, desenmascarada en ese manifiesto, y todo lo que 
siguió después (incluso en el Christliche Welt), estaba basado, determi- 
nado e influido decisivamente por él”.?5 

Dicho de otro modo, una teología demasiado cautivada por lo finito, 
lo creatural, lo emotivo, lo histórico —en suma, por la experiencia subje- 
tiva de la dependencia absoluta— podía desorientarse y, por ende, dejar 
de tomar en cuenta el auténtico Verbo de Dios en la Biblia. En cambio, 
era esa poco menos que ilusoria proyección humana lo que ateos como 
Ludwig Feuerbach y Karl Marx habían condenado erróneamente como 
religión tout court.76 Según Barth, Schleiermacher había olvidado que 
“en una afirmación significativa acerca de Dios, puede pensarse a Dios 
solamente como sujeto y nunca como predicado”.”7 Decidido a atacar la 
teología especulativa por considerarla “letra muerta”, Schleiermacher 
había atribuido más vida al devoto creyente que a Dios mismo. Su 
dependencia de la experiencia constituía una burla a la promesa divina 
de vida eterna, la cual, después de todo, no podía derivarse de algo ya 
experimentado por incluso el más piadoso de los creyentes. Al tratar de 
encontrar un denominador común a toda experiencia religiosa, 
Schlejermacher y otros teólogos liberales habían oscurecido la premisa 
fundamental cristiana de que hay solamente un único relato verdadero 
del único Dios verdadero,78 En suma, se había ocultado el objeto de la 
devoción como consecuencia de una fascinación exagerada por la mane- 
ra con que el sujeto experimentaba dicho objeto. 


JAMES Y LA PSICOLOGÍA DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA 


La angustia producida por la sensación de estar deslizándose inexo- 
rablemente hacia el psicologismo, un epíteto común en muchos con- 
textos durante este período,?? no era infundada, pues había surgido una 
nueva rama de la teología cuya intención era utilizar los recientes avan- 
ces de la psicología para interpretar la experiencia religiosa. En la Ale- 
mania de la época de Barth, fue quizá Georg Wobbermin, en Gotinga, 
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sentó mejor esa tendencia,% pero su manifestación más ele- 
nte tuvo lugar en las Conferencias Gifford, dadas en 
go en 1901 y 1902 por el filósofo, psicólogo y teórico social 
o William James (1842-1910), conocidas luego como Las 
de la experiencia religiosa.$l 
ez la innovación más radical de James fue desacoplar el con- 
e experiencia religiosa de cualquier tradición específica un 
e comenzó pero no concluyó Schleiermacher en su estudio 
to cristiano— y convertirlo en una amplia categoría que abarca- 
tiples fenómenos agrupados bajo esa rúbrica. Tal como lo 
nn Taves: “con la publicación de Las variedades, James cons- 
1 teóricamente la “experiencia religiosa? en cuanto objeto de estu- 
efiniéndola como un “algo' genérico que configuraba la “religión 
P, al margen de cualquier tradición en particular”.52 Sin 
la amplitud de ese “algo” continuaría siendo problemática. 
1 significativo que el análisis de la devoción desarrollado por 
en Las variedades de la experiencia religiosa inmediatamente se 
en una advertencia acerca de su forma “desequilibrada”, a la 
fanatismo, un sinónimo del “entusiasmo” que a menudo 
la contracara negativa de la experiencia religiosa auténtica.5* 
comparación con los defensores de la existencia de una única 
dera, la versión que James dio de esa experiencia era radical- 
ecuménica. 
adelante, en un capítulo posterior, analizaremos con más deta- 
Jugar concedido a la experiencia en el “empirismo radical” de 
en particular, y en el pragmatismo norteamericano en general. 
|, ROS centraremos en unas pocas cuestiones acerca de lo que 
o James denominó los dos objetivos equivalentes de su obra: 


e 


Primero, defender (pese a los prejuicios propios de mi clase) la “expe- 
Hencia” contra la “flosofía”, considerando que aquella es la columna verte- 
; ral de la vida religiosa del mundo -me refiero a la plegaria, a la guía que 
porciona y a todas las cosas que se experimentan de forma inmediata y 
, Y no a las ideas generales elevadas y nobles acerca de nuestro des- 
¡no y del significado del mundo-; y segundo, lograr que el oyente o el 
¡XOr crea, como yo mismo creo firmemente, que si bien todas las manifesta- 
Clones de la religión pueden haber sido absurdas (me refiero a los credos y 
¡Alas teorías), sin embargo, tomada en conjunto, constituye la función más 
portante en la vida de la humanidad.9 


demostrar que la experiencia era una categoría susceptible de 
más allá de los límites de la epistemología científica o basa- 
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da en el sentido común, James pretendía rebatir, tal como lo había 
hecho en su poderoso y controvertido ensayo de 1896, “La voluntad de 
creer”,8% la demanda de la razón crítica de poner a prueba todas nues- 
tras convicciones infundadas. Si bien el nombre de Schleiermacher no 
se menciona en Las variedades de la experiencia religiosa, James se refiere 
indirectamente a él -proyectando sus argumentos en dos figuras anóni- 
mas- en un pasaje donde critica a los autores que procuran en vano 
definir la esencia de la religión: “Uno de los filósofos la homologaba al 
sentimiento de dependencia; otro la consideraba un derivado del 
miedo; algunos la vinculaban a la vida sexual; otros la identificaban con 
el sentimiento del infinito, y así sucesivamente”.$6 Tampoco se refirió 
a la experiencia religiosa de Schleiermacher, cuyos antecedentes se 
remitían a su propia familia y a la comunidad de los hermanos mora- 
vos; en realidad, durante toda su vida James manifestó una considerable 
ambivalencia con respecto a sus propios compromisos religiosos.S 
Aunque uno de sus estudiantes lo recordaba como “un hombre profun- 
damente religioso”, en definitiva abogaría por un humanismo pluralista 
en el que Dios era solamente una hipótesis.$% A James no le interesaban 
ni la teología dogmática ni la Iglesia organizada, las cuales no eran sino 
meras excrecencias de una religión que él identificaba totalmente con 
“los sentimientos, actos y experiencias de los hombres individuales en su sole- 
dad, en la medida en que se aprebenden a sí mismos en relación con aquello 
que consideren lo divino, sea éste lo que fuere” 89 
Es evidente, sin embargo, que el intento de James de explorar sin 
prejuicio alguno las inclinaciones, necesidades y estados mentales 
humanos que dan origen a una saludable variedad de expresiones reli- 
giosas fue una de las principales consecuencias de la revolución teoló- 
gica de Schleiermacher, cuyo equivalente en Norteamérica había sido 
el metodismo wesleyano.% Tanto Schleiermacher como James se opo- 
nían a la afirmación kantiana de que la religión se sustentaba en la 
moral, Según un comentador, en este aspecto adoptó la creencia de su 
padre, Henry James (padre), de que “la moral y la religión son enemi- 
gos acérrimos, dado que la moral depende de la voluntad del yo de una 
persona, mientras que la religión tiene sus raíces en el abandono del 
yo”.%! Es probable que la fascinación de James y de otros pragmatistas 
por la experiencia vivida provenga también de fuentes no religiosas 
—Dilthey y el teórico social francés Alfred Fouillée son ejemplos citados 
a menudo en ese aspecto—,? pero es indudable que James se sintió 
especialmente atraído por aquellos que habían experimentado la subli- 
me intensidad del sentimiento religioso. 
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de su fidelidad al método científico tal como él lo entendía 
era un ávido lector de Max Miiller, Emile Burnouf, E. B. 
ey otros autores considerados los primeros “cientistas de la reli- 
“siempre se mostró dispuesto, casi en igual medida que 
her, a diferenciar los reinos de la experiencia, evitando así 
n de uno al otro.W Esta demanda derivaba de su convenci- 
que todas las experiencias eran irreductiblemente sui generis, 
wando era posible valerse de tipologías tentativas para discernir 
itudes. El público que acudía a sus conferencias no eran los 
“menospreciadores cultivados” a quienes se dirigía 
rmacher en Sobre la religión, sino los filósofos y científicos eru= 
la época, quienes probablemente luchaban contra el desafío 
ta a su fe. James mismo adhirió con fervor a las ideas darwinia- 
cuales habían remachado el último clavo en el ataúd del argu- 
¡del diseño.** Pero su objetivo, como el de Schleiermacher, era 
a los escépticos de la legitimidad de experimentar senti- 
religiosos en sus propios términos. Aunque no le interesaba 
er la legitimidad sobrenatural o metafísica de tales experiencias, 
hombre de su tiempo en cuanto a su apertura a los fenómenos 
95 En su carácter de miembro fundador de la Sociedad para 
tigación Psíquica en Norteamérica, en 1884, dos años después 
debut en Gran Bretaña, James se interesó vivamente por el estu= 
entífico de los trances, posesiones, clarividencia y otros fenóme- 
pirituales. Recurriendo a la retórica vitalista de la Lebenphiloso- 
advirtió contra el error de aplicar una mentalidad abstracta, 
al, al análisis de las emociones concretas: “Comparado con 
mundo de sentimientos vivos e individualizados, el mundo de los 
generalizados que el intelecto contempla carece de toda solidez 
96 Al oponerse al “materialismo médico” que procuraba reducir 
iones místicas o las experiencias de conversión a la histeria, a las 
cerebrales o a la dispepsia, James aseveró que el valor de las 
ones religiosas “solo puede determinarse mediante juicios espiri- 
les aplicados a dichas opiniones, juicios sustentados, principalmente, 
propio sentimiento inmediato y, secundariamente, en lo 
podemos establecer a partir de sus relaciones experienciales con 
necesidades morales y con todo lo que consideramos verdade- 
97 Además, Charles Darwin ya había demostrado que los orígenes 


'odo enfoque psicológico que sirva de base a lo que James llamó 
ciencia crítica de las religiones”, debe depender “en lo tocante a 
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su materia original, de los hechos de la experiencia personal, y tendría 
que ajustarse a la experiencia personal a través de todas sus reconstruc- 
ciones críticas”. Una ciencia genuinamente empírica debe acredit. 
esas experiencias personales —a las que denominaba, siguiendo a J. H. 
Leuba, estados de fe- si pretende hacer justicia a la ubicuidad del sen- 
timiento religioso. Tampoco deberían invalidarse las narrativas perso- 
nales mediante explicaciones reductivas. Consecuentemente, Las varie- 
dades de la experiencia religiosa ofrece, con ricos y vívidos detalles, los 
relatos de santos místicos, conversos y otros virtuosi (o “genios religio- 
sos” como los llamaba James) pertenecientes a un amplio espectro de 
religiones, quienes dan prueba fidedigna de su encuentro individual 
con lo divino o, mejor dicho, de su sentimiento de la presencia de una 
realidad invisible, 100 

Ese sentimiento, se apresuró a agregar James, no era necesariamen- 
te una continuación de los sentidos corporales que, según los empiris- 
tas, nos proporcionan el conocimiento de la realidad. En el caso del 
misticismo, al que tendía a considerar como la experiencia religiosa 
suprema, “los documentos demuestran que aun cuando los cinco senti- 
dos estén suspendidos durante dichas experiencias, son absolutamente 
sensacionales en su cualidad epistemológica... se hallan frente a repre- 
sentaciones que parecen existir de forma inmediata. En suma, el místi- 
co es invulnerable, y es preciso dejarlo, nos guste o no, en el tranquilo 
gozo de su credo”.!0! Si bien los escépticos como Max Nordau, el autor 
de Degeneración, pueden estar en lo cierto cuando ven una continuidad 
entre la experiencia mística y ciertos estados patológicos como la para- 
noia, a la que James llegó a denominar “un misticismo diabólico, una 
suerte de misticismo religioso invertido”, 102 los sentimientos que die- 
ron origen a experiencias místicas positivas deben ser respetados en 
cuanto testimonios de una verdad más profunda. 

James, sin embargo, no se sintió satisfecho con la conclusión de que 
tales sentimientos eran plenamente conscientes, de modo que estable- 
ció una distinción entre las dos vertientes de la experiencia: la objetiva 
y la subjetiva: “la parte objetiva es la suma total de aquello en lo que 
podemos estar pensando en un momento dado, sea lo que fuere; la 
parte subjetiva es el “estado' interno donde el pensamiento llega a 
manifestarse”.10 Utilizando el concepto recién desarrollado de “un yo 
subliminal, transmarginal o subconsciente”, concluyó que “el hecho de 
que la conciencia personal continúe en un yo más profundo a través del cual se 
manifiestan experiencias reprimidas nos permite contar con un contenido 
positivo de las experiencias religiosas que es literal y objetivamente verda- 
dero, al menos a mi juicio”..0* Esta conclusión provisoria se asentaba en 
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'James admitía explícitamente su carácter hipotético= de 
nsciente pertenecía, en cierto modo, al “más acá” de lo 
había señalado siempre como el “más allá” de la existen- 
Su causa o explicación última no era pues asequible al 
humano, de manera que era necesario proporcionar una 
de la experiencia humana, no una explicación o una 


onclusión no sirvió de mucho para pacificar a quienes, como 
restablecer una relación no antropocéntrica ni relati- 
el verdadero sujeto: Dios. Incluso para los pragmáticos norte- 
10s posteriores, que subrayaban la importancia de la experien- 
“ejemplo, John E. Smith), las argumentaciones de James 
n en demasía un subjetivismo psicologista.!% Tal vez el 
hubiera llegado a la misma conclusión cuando, después 
es de la experiencia religiosa, desarrolló el concepto de 
pura”, que no solo era anterior a la escisión entre sujeto y 
que abría la puerta, por así decirlo, al pluralismo panteísta 
s reflexiones sobre la religión.!% Pero esa solución, advir- 
as críticos, daba paso no solo al monoteísmo de las grandes 
iones sino también al politeísmo. 
gumento de Las variedades de la experiencia religiosa también 
“otros problemas. La típica extrapolación pragmatista de la 
darwiniana de la supervivencia del más apto a la hipótesis de 
dad era una función de lo que opera con eficacia, además de 
erir que la justificación última de la creencia religiosa residía en su 
ad de curar lo que James llamaba el alma enferma del creyente, 
al menos para muchos pensadores, debilitar el valor cognitivo 
co que había atribuido a los sentimientos.!%% James mismo 
ió a esa cura tras padecer una grave depresión durante los años 
8 y 1872, un tema sobre el que se explayó en uno de sus libros, 
inque adjudicando lo sucedido a otra persona.!% Sin embargo, no 
dos estaban dispuestos a aceptar que una prueba meramente anec- 
a constituyese un argumento persuasivo. No todos estaban dis- 
a aceptar, dicho en otras palabras, que “el verdadero núcleo 
problema religioso” fuese, como lo expresó en una de sus más 
tas y reveladoras formulaciones, “¡Socorro! ¡Socorro!”.!% Pues 
Agregaría sin duda a la experiencia religiosa, precisamente la fun- 
lidad externa =su utilidad en cuanto a dar un significado definiti- 
Nuestras confusas vidas— que James había procurado denegar con 
U mandato de tratar las experiencias en sus propios términos. Des- 
és de todo, el humilde creyente no elevaba sus plegarias a Dios ni 
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cumplía Sus mandamientos con el 
divido. 

o Ya en la temprana recepción de Las variedades de la experiencia re); 
glosa se plantearon interrogantes sobre la plausibilidad de apelar a a ; 
experiencia supuestamente pura, anterior a la mediación conceptual > 
través de categorías teológicas o marcos interpretativos, interrogant , 
que no se han respondido hasta la fecha.!1 Que James estableciera ha) 
logías a partir de experiencias sensoriales inmediatas, directas, tampoco 
convenció a quienes recordaban la inadecuación del ingenuo y empiris- 
ta “mito de lo dado” en el discurso epistemológico que examinamos e, 
el capítulo anterior.112 ¿Por qué habría de eximirse al sexto sentido Ss 
Supuestamente suministraba la experiencia mística, de la crítica de 
ingenuidad? Aun más problemática resultaba la incapacidad de apelar 
uno u otro de los sentidos para verificar lo que había proporcionado al 
sexto, y de ese modo eliminar toda incertidumbre corroborando, diga- 

mos, la evidencia visual por medio del tacto. Igualmente problemático, 
se quejaban críticos tales como George Santayana, era el presupuesto 
apologético de James de que las manifestaciones extremas de la “enfer- 
medad religiosa” podían considerarse emblemáticas de la experiencia 
religiosa normal.!l Y cuando la vaga noción del “yo subliminal trans- 
marginal y subconsciente” fue reemplazada por el inconsciente de 
Freud o por una explicación más directamente fisiológica de la conduc- 
ta anómala, como la postulada por Hugo Munsterberg y sus epígonos, 

a James no le resultó tan fácil mantener el delicado equilibrio entre des 
peligros homólogos de la explicación intransigentemente supernatura- 
lista y la naturalista secularizante, Si bien los teólogos Ernst Troeltsch 

Reinhold Niebuhr y Martin E. Marty, e incluso sociólogos como Max 
Weber, continuaron encontrando en James una fuente de inspiración, 

quienes pretendían desarrollar una ciencia genuina de la religión lo 
citaban como un honorable predecesor, pero rara vez adherían de una 
manera significativa a sus argumentaciones teóricas, 114 


propósito egoísta de curar su yo 


OTTO Y LA EXPERIENCIA DE LO NUMINOSO 


El proyecto de elaborar una noción defendible de la experiencia 
religiosa no terminó, sin embargo, con el empirismo psicológico de 
William James. Ni pudo ser enteramente erradicado por las severas 
refutaciones de los teólogos de la crisis, con su desprecio por todo 
cuanto tuviera dejos de subjetivismo antropológico. En la obra de 
Rudolf Otto (1869-1937) y de Joachim Wach (1898-1955) en particu- 
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gmatismo siguió siendo una importante corriente de pensa- 
y la Alemania de la posguerra y en Norteamérica, adonde 
lach durante la época del nazismo. Aunque cabe decir, en tér= 
enerales, que el pragmatismo estadounidense no prosperó en el 
tiutilitario, antipositivista (y, durante la guerra, antinorteame- 
del pensamiento alemán, el estudio de la experiencia religiosa 
arte de James fue reconocido en las obras de sus pensadores.!!* 
traremos ahora en la contribución de Rudolf Otto, pues aun- 
¡ch continuó desarrollando la ciencia comparativa de la expe- 
¡a religiosa iniciada por James y modificada por Otto, sólo aportó 
stas innovaciones al tema. !16 

dos principales modificaciones de Otto fueron: en primer tér- 
atar de reinstaurar el fundamento trascendental de la experien- 
sa que se había perdido con el empirismo de James, una 
ción que lo remitió a Kant o, más bien, a ciertas ideas pos- 
como las desarrolladas por Jakob Friedrich Fries. A diferen- 
fames, no se contentó con un examen fenomenológico basado 
p pruebas testimoniales, aunque no vaciló en invocarlas cuando 
ban útiles para su argumento más extenso. En segundo término, 
restablecer la integridad del Otro de la experiencia, el Dios cuya 
acia, según los teólogos de la crisis, se vio comprometida por 
macher y sus descendientes. 
pertenecía sin duda a esta categoría, un hecho que reconoció 
admirable introducción a la edición de 1899 de Sobre la religión, al 
que la obra maestra de Schleiermacher “fue la puerta principal 
mitió a los posteriores renovadores de la teología protestante el 
o al mundo intelectual”.117 Franz Reinhold von Frank (1827- 
su profesor en la Universidad de Erlangen, donde estudió 
irante los años 1889 y 1890, le dio a conocer la obra del eximio pie- 
ta, además de ayudarlo a trascender el luteranismo conservador al 
dhería desde su infancia.!1S Schleiermacher, reconoció, había 
5 ibierto lo que Otto denominó, en una de sus más famosas inno- 
vaciones, el sensus numinis subyacente en toda experiencia religiosa y 
encionado por primera vez por Zinzendorf.!!? Schleiermacher, ade- 
era encomiable porque había comprendido que junto con los ele- 
lentos cognitivo y práctico de los momentos religiosos =y, en rigor, 
Ibyacente a ambos- se hallaba la dimensión experiencial, afectiva, que 
eía un elemento irracional irreductible. También era digno de 
iración —afirmaba Otto- por haber abandonado la hostilidad exchu- 
hacia otras religiones que caracterizaba al protestantismo en su 
n más intolerante, una actitud recusada por muchos teólogos his- 
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toricistas como Troeltsch y por psicólogos de la religión como James 
Los encuentros personales de Otto con religiones no cristianas, que 
comenzaron con un episodio esclarecedor en una sinagoga marroquí 
durante el largo viaje que emprendió a España, el norte de África 
India, China, Japón y Siberia en 1911-12,120 le confirmaron la sabidu- 
ría de la visión sustentada por Schleiermacher. Y, finalmente, oponién- 
dose al repudio de James por la noción de “absoluta dependencia”, ase. 
veró que sin ese sentimiento se perdería la realidad objetiva de lo 
divino.!?1 Pese a las frecuentes acusaciones de Barth y otros teólogos, 
Schleiermacher había tratado deliberadamente de evitar un antropo- 
centrismo subjetivo y absoluto. 

Incluso después de haber perdido su inquebrantable entusiasmo por 
Schleiermacher, Otto nunca dejó de reconocer, aunque de maneras 
sutiles, su deuda para con él. Un ejemplo de ello es la explicación que 
dio de la palabra Erlebmis en un ensayo sobre la culpa que compuso para 
un público inglés en 1931: 


Se trata de un tipo de experiencia profunda. Er-lebmis [sic significa, en 
rigor, adquirir algo como un componente y un momento de la propia 
Leben, “vida”, esto es, adquirirlo como un componente y momento de lo 
que es inmediato y se halla lo más próximo posible a nosotros, de lo que es 
cierto primero y por encima de todo. Al mismo tiempo, la Erlebnis no se 
adquiere por los débiles poderes de nuestra comprensión analítica y nues- 
tra explicación subsiguiente, No es aquello que se adquiere por la evidencia 
superficial de los sentidos o a través de la mediación de la “conceptualiza- 
ción”. Es todo cuanto es cierto y conocido en sí mismo, en la medida en 
que somos idénticos a él... Lo que en alemán se denomina Selbsterlebmis es 
la experiencia en la cual nosotros mismos nos “realizamos” de acuerdo con 
huestra propia esencia en forma no mediada, en la primerísima elocución y 
en la máxima proximidad posible. !?2 


La veneración de Otto por Schleiermacher se atenuó en cierto 
modo cuando desarrolló una posición teológica madura que culminó 
con Lo santo (Das Heilige), publicado en 1917. En efecto, ya en 1909, 
con la publicación de Filosofía de la religión de Kant y Fries, había llega- 
do a la conclusión de que, pese a todas sus virtudes, Schleiermacher era 
inferior a Fries en cuanto fundamento de una noción viable de la expe- 
riencia religiosa.!12 En esa época se había despertado en Alemania un 
renovado interés por la figura del olvidado pensador, promovido por el 
filósofo y activista político Leonard Nelson (1882-1927), a quien Otto 
conoció en Gotinga en 1904.12 Al igual que Schleiermacher, Fries 
había sido educado por los Hermanos Moravos en Herrnhut, aunque 
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llaba más cerca de la tradición de la Aufklárung que del romanti- 
o, y más cerca de Kant que de Schlegel. No obstante, a diferencia 
tant, Fries procuró ir más allá de la afirmación de que las obligacio- 
de la razón práctica proporcionaban la esencia de la reli- 
atuvo, en cambio, a la Crítica del juicio y buscó la manera de 
der los límites impuestos por Kant, en su obra anterior, al cono- 
nto de las cosas en sí. El término clave que introdujo para indicar 
josibilidad fue Abndung, la vislumbre o el presentimiento de un 
ificado último —próximo y a la vez promisorio-, semejante a “la 

mplación y el sentido del universo” de Schleiermacher pero, en 
a forma, más eficaz. Otto comparó los dos conceptos de la siguien- 


fuente de la doctrina del Abndung defendida por Fries -en la medi- 
que no se refiere solamente a la experiencia del hombre mismo—es el 
no [sic] kantiano del Juicio... Como resultado de ello, la teoría del 
mg, según la postuló Fries, surge de una forma filosófica sólida; mien- 
que en Schleiermacher es, principalmente, una suerte de conjetura ins- 
jrada, la cual incorpora algo del método de “los pensamientos felices” a 
que la escuela romántica solía ceñirse... Cuando en la evolución poste- 

de Schleiermacher la idea original lucha por expresarse con más clari- 
d, nada queda entonces de la riqueza y la exuberancia previas, salvo el 
timiento de absoluta dependencia”, una descripción muy unilateral e 
ecuada del sentimiento religioso que en Fries ha encontrado, cierta- 
te, un desarrollo mucho más variado y preciso. 125 


De acuerdo con Otto, tal vez la mayor diferencia entre los dos resi- 
n la relación entre el sentimiento y el conocimiento. Si Schlejer- 
buscaba separarlos, Fries, en cambio, había comprendido que 
icción religiosa debe ser verdadera y, por tanto, debe ser capaz 
jar su verdad; es decir, debe reclamar el Conocimiento”.!?6 
» “Tal reclamo, implicaba Otto, no debía formularse necesariamente 
los términos pragmatistas de James, que daban demasiado peso a la 
Mera eficacia funcional. Fries no sólo había tomado en serio el ámbito 
el subconsciente introducido por James en Las variedades de la expe- 
la religiosa,!27 sino que también había comprendido que era posible 
orar el subconsciente utilizando las herramientas filosóficas que el 
¡Cor norteamericano había desechado por considerarlas inadecua- 
“El punto de vista empirista y pragmático de James -se lamentaba 
le impidió reconocer las facultades del conocimiento y las 
Potencialidades del pensamiento en el espíritu mismo, lo cual lo obligó 
ir a hipótesis en cierto modo singulares y misteriosas para 
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explicar este hecho [el presentimiento de una presencia objetiva)”.12s 
Fries, por el contrario, había tomado en serio esas facultades y las había 
dividido en Wissen (cognición científica), Glaube (fe racional) y Ahn- 
dung (el presentimiento no conceptual de lo suprasensible), las cuales 
tenían tanto una dimensión estética como una religiosa, Las dos prime- 
ras se correspondían con las facultades exploradas por Kant en la pri- 
mera y la segunda Crítica; la tercera, derivada de la interpretación de 
Frics de la Crítica del juicio, sugería que el presentimiento podía ser el 
vehículo de un saber más profundo que el garantizado por Kant, pues 
lleva lo humano fuera de las restrictivas categorías del espacio y del 
tiempo, tan importantes para la Wissen, y nos ofrece una vistumbre de 
lo divino. Fries comprendió que esa facultad de adivinación intuitiva no 
era la misma que la antigua teoría de las ideas innatas, la cual era un 
residuo de la desacreditada metafísica. En lugar de ello, entrañaba una 
capacidad a priori de piedad y veneración, activada por la experiencia, 
al menos en aquellos lo bastante afortunados para abrirse a ella.129 
Estableciendo analogías a partir de la experiencia estética, Otto se 
esforzó por expresar la visión inexpresable que, según pensaba, había 
experimentado Fries, invocando, como lo hizo Schleiermacher, en 
nombre de Platón: 


En nuestra experiencia de lo sublime y de lo bello, así como también 
en la vida de la naturaleza, percibimos oscuramente el mundo eterno y 
verdadero del Espíritu y la Libertad, el mundo del bien supremo, el poder 
y la sabiduría del bien supremo. Es en el sentido más auténticamente pla- 
tónico de una anamnesis de la idea, y solo a través de ella, como podemos 
concebir la indecible profundidad, el portentoso rapto, el hechizo miste- 
rioso que rodea esta experiencia. Solo así es concebible que en dicha expe- 
riencia el alma casi trascienda sus confines y flote sobre sus labios la pala- 
bra tácita que podría revelarnos el secreto de todo Ser. Aquí es donde 


entra en juego el “misterio en la religión”. La religión misma es una expe- 
riencia de misterio.130 


Aunque misteriosa, la religión no es, empero, exclusivamente irra- 
cional, El empleo de categorías tales como las apriorísticas estaba des- 
tinado, en realidad, a vincular la religión con las facultades trascenden- 
tales de la mente que habían apuntalado la defensa kantiana de la razón 
crítica. Por tanto, es erróneo considerar, como lo hizo James, que el 
misticismo constituye la esencia de la experiencia religiosa, al margen 
de la importancia que este pueda tener.13! Precisamente, Otto dedicó 
el resto de su carrera a dilucidar la cuestión de cómo se entremezclaban 
lo racional y lo irracional en la religión. 
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'ntes obras, y pese a las escasas referencias a Fries,!32 
e una y otra vez a lo que juzgaba la variante especial de un a 
hacía posible la experiencia religiosa. “En términos kantia- 
ió en 1932- lo expresaríamos de esta manera: El sensus 
“una noción vaga o la posibilidad de una noción a priori. No 
a través de la percepción sensorial, pero la percepción sen- 
desencadenarlo y hacerlo manifiesto. Puede llevar a una 
ción específica (Sinn-deutung) del objeto que lo pone en 
p.133 
“cierto, en su obra más famosa, Lo santo, donde Otto explo- 
ivamente ese sexto sentido al que consideraba la raíz de 
jencia religiosa, fuera cristiana o de otra índole. En 1917, el 
la publicación de su libro, reemplazó a Wilhelm Herrmann en 
ra de teología en la Universidad de Marburgo, donde terminó 
carrera y vivió hasta su muerte, acaecida en 1937.13* 
cuando la ola de la teología dialéctica antisubjetivista estaba a 
gar el protestantismo alemán (representado en Marburgo, 
és de 1921, por el gran rival de Otto, el exégeta del Nuevo Tes- 
Rudolf Bultmann [1884-1976)),'%5 el libro fue, no obstante, 
xido como un clásico en su género. Hasta Barth, quien se 
1 por su “actitud de espectador teológico”, le escribió a un 
lo había leído “con considerable deleite. El tema tiene una 
psicológica, pero franquea claramente la frontera y apunta 
ás allá donde acontecen los momentos de lo *numinoso”, el cual no 
de concebirse racionalmente dado que es lo divino, lo enteramen- 
', en Dios”.16 
tto no había sido el primer pensador alemán en destacar la idea de 
to”, pues también se habían interesado en el tema Wilhelm 
band (1848-1915), el principal filósofo neokantiano de la 
de Baden y Wilhelm Wundt (1832-1920), el fundador de la 
etnológica”, así como el teólogo sueco Nathan Sóderblom 
6-1931).137 Pero Otto fue el primero en argumentar que se trataba 
un objeto tanto racional cuanto no racional, pasible de ser aprehen- 
do por el creyente, un objeto que operaba como el fundamento últi- 
de todas las otras manifestaciones religiosas, desde los mandamien- 
Los éticos y el rapto místico hasta el sacrificio ritual y la posesión 
níaca. Entendido como el poder de un objeto real, alegó, lo santo 
dar origen a una experiencia religiosa, y no a la inversa. 
Si bien Otto tuvo la cautela de poner el acento en el momento 
onal de lo santo, tildando a la moda vigente de lo irracional “el 
favorito de quienes son demasiado perezosos para pensar o dema- 
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siado listos para eludir la ardua tarea de esclarecer sus ideas y funda. 
mentar sus convicciones sobre una base coherente de pensamiento”, 38 
subrayaba, empero, una cualidad que trascendía la razón crítica ta] 
como se la entendía habitualmente. Sería un error, insistió, equipar el 
Geist [espíritu], como Hegel lo había hecho falsamente en su exégesis 
sobre “Dios es un Espíritu” de San Juan, con una noción totalizadora 
de la “razón absoluta”. La racionalización y la moralización religiosas 
dependían de algo precedente a su desarrollo, “esquematizado” luego 
por los filósofos.1? Otto acuñó el nuevo concepto de lo numinoso a 
partir de la palabra latina numen (divinidad), una acuñación que pronto 
gozaría de un extraordinario éxito. Aunque nunca hizo explícita la 
conexión, el término evocaba sin duda la idea kantiana de lo noumiéni- 
co, el reino de la supuestamente incognoscible “cosa en sí” que, 
según Fries, el Abndung podía alcanzar. Las dimensiones racional y 
numinosa de lo sagrado eran ambas facultades inherentes a la mente 
humana, predisposiciones de la especie a adorar lo “enteramente otro”. 

Con el propósito de diferenciar su posición de la de Schleierma- 
cher, Otto aseveró que lo numinoso era más que un sentimiento de 
absoluta dependencia, pues este sugería una continuidad demasiado 
estrecha con la dependencia meramente relativa experimentada por los 
seres humanos en los procesos del mundo natural y social. Un senti- 
miento de esa índole se asentaba, por consiguiente, en un encuentro 
con Dios que era inferencial, no directo. Más aún, implicaba que la 
existencia del yo es anterior al poder supremo que se halla por encima 
de él, lo cual es precisamente lo que lo numinoso pone en cuestión. 
Este último se entiende mejor como el correlato absoluto de la “con- 
ciencia o el sentimiento de la criatura”, que “no es sino la emoción de 
la criatura sumergida y abrumada por su propia nada, cuando se com- 
para con aquello que es supremo respecto de toda las criaturas”. !* La 
“paradoja prodigiosa” de la doctrina cristiana de la Encarnación, insis- 
tió, reside en que “el intervalo entre la criatura y Él no disminuye sino 
que se torna absoluto; la indignidad de lo profano no se agota sino que 
se acrecienta al contrastarla con Él”.1% En una frase que revela hasta 
qué punto buscaba trascender el antropomorfismo psicologista, Otto 
concluye que “lo numinoso se experimenta pues como algo objetivo y 
fuera del yo”.'B Más precisamente, se lo experimenta como una res- 
puesta al mysterium tremendum [horrible misterio], presente ya en el 
temor reverencial de los hombres primitivos, quienes veían el mundo 
regido por “demonios”. El estremecimiento ante la presencia misterio- 
sa, extraña y pavorosa de algo majestuoso más allá de la naturaleza, se 
conserva aun en los sistemas religiosos más avanzados, los cuales tam- 
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n el sentimiento de un poder energético abrumador expe- 
inicialmente como la inefable ira divina y, a la vez, como la 
una infinita fascinación. 

de caracterizar el objeto incaracterizable que provoca esta res- 
Otto tomó en préstamo la frase “das ganze Andere” [lo absoluta 
'otro] de Fries, un término empleado también por Kierkegaard y 
erido por Barth (que encontramos inesperadamente en Horkhei- 


).1* De acuerdo con Otto, el ejemplo más extremo de la pre- 
a de lo “absolutamente heterogéneo” en cuanto contrapuesto a la 
cotidiana, se hallaba en la experiencia mística, pero también apare- 
prácticas religiosas más mundanas. Si bien podía expresarse, en 
ja instancia, en relación con las obligaciones morales, Otto afirmó 
no era necesario, a tal punto deseaba diferenciar su postura de 
excesiva importancia concedida por Kant a la razón práctica y de la 
sión neokantiana por la teoría de los valores. Nunca pensó, por 
que hubiera un desacuerdo radical entre lo ético y lo religioso, 
o lo hizo Kierkegaard en el análisis de la “suspensión teológica 
a ética” en Temor y temblor, pero se negó a considerar que lo reli- 
o comportaba siempre lo ético. De hecho, lo numinoso aparecía 
: nosotros, meras criaturas, no bajo la forma de mandamientos posi- 
hos sino indirectamente, en manifestaciones tan negativas como el 
o, la oscuridad o el silencio. “Ni siquiera la música —dijo=, capaz de 
múltiples expresiones a nuestros sentimientos, cuenta con una 
positiva de expresar “lo sagrado”.1%5 
lo. obstante, en Lo santo nos ofrece vívidas descripciones de cómo 
ce lo sagrado, aunque de forma indirecta, negativa, en los cultos 
anos a los demonios (y en el neopaganismo de Goethe), así como 
Biblia hebrea, el Nuevo Testamento y el pietismo luterano. En el 
ito estético, según Otto, puede vislumbrarse en una amplia gama 
mplos que van desde el Bhagavad-Gita hasta la poesía de William 
- Incluso era totalmente evidente en las fases más crudas de la 
¡ón, pues afirma Otto= “a religión se presenta en el comienzo mismo: 
excepto la religión, opera en las primeras etapas de la experiencia 
o demoníaca”.1'6 Más que las variedades de la experiencia reli- 
entendida por James en términos pluralistas, hubo realmente una 
o-experiencia unificadora subyacente a todas ellas. Todas las reli- 
sones institucionalizadas, argumentó Otto, se derivan de la capacidad 
de los profetas o de los santos de tener acceso a esa experiencia, a las 
sus discípulos tratan luego de emular. La religión no consiste en 
recuperar las ideas innatas, sino en la realización de la facultad a priori 
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de sobrecogimiento, común a todos nosotros, en una anamnesis plató. 
nica o recuerdo de una posibilidad. La superioridad de una religión con 
respecto a otra —y, pese a su tolerancia ecuménica, Otto nunca dudó de 
que su versión del cristianismo era preeminente— podía mensurarse en 
términos de actualización comparativa, | 

Cabe decir, en efecto, que la obra de Otto se basa en un cierto tipo 
de experiencias religiosas concretas, personales. No por casualidad una 
de las tácticas de apertura de Lo santo es una invitación al lector a refle- 
xionar sobre sus propias experiencias, lo cual le permitirá comprender 
el resto del libro. “Aquellos que no puedan hacerlo, aquellos que no 
conozcan tales momentos, harán mejor en abstenerse de continuar 
leyendo, pues no es fácil analizar cuestiones relativas a la psicología 
religiosa con alguien que puede recordar las emociones de su adoles- 
cencia, las molestias provocadas por la indigestión o, digamos, los sen- 
timientos suscitados en el trato con su prójimo, pero que es incapaz de 
evocar algún sentimiento intrínsecamente religioso.”1% En otras pala- 
bras, la singularidad de la experiencia religiosa es tal que no puede 
transmitirse de un modo significativo, a menos que se la haya experi- 
mentado. Existe una diferencia fundamental entre el creyente que 
“siente” el cuerpo de Cristo en la Hostia y el escéptico que solo ve en 
ella una delgada oblea de pan, aun cuando los mismos datos sensoriales 
afecten el sensorio de cada uno de ellos. Lo que en un discurso poste- 
rior se denominaría el juego de un lenguaje inconmensurable o un 
“diferendo”, aparece aquí en el plano de la experiencia.1* 

Fue precisamente esta limitación a la posibilidad de comunicarse lo 
que frustró a aquellos críticos de Otto que aún se ceñían al modelo 
kantiano del juicio en cuanto basado en una comunicabilidad universal 
mediante la argumentación racional.150 Para ellos, el argumento de la 
irreductibilidad, característico de casi todas las defensas de la experien- 
cia religiosa —la demanda de que únicamente debe comprenderse en sus 
propios términos y solo por personas que realmente la experimentan, 
implicaba sabotear cualquier intento serio de analizar de manera crítica 
el tema. Incluso un enfoque hermenéutico que eludiera el punto de 
vista kantiano de universalizar la racionalidad crítica sufriría las conse- 
cuencias de fundar las proposiciones acerca de la experiencia religiosa 
en la experiencia específica de un tipo de fe. Como Gadamer lo expre- 
só en Verdad y método: 


¿Puede suponerse que en todo hombre existe una relación previa con la 
verdad de la revelación divina por el hecho de que el hombre como tal €S 
movido por la cuestión de Dios? ¿O habrá que decir más bien que la exis- 
tencia humana solo se experimenta a sí misma al estar movida por el pro- 
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de Dios, a partir de Dios mismo, esto es, a partir de la fe? Pero 
es el sentido del “presupuesto” implicado en el concepto de precom- 

ón se torna dudoso. Pues no es un presupuesto que valga en general, 
olo desde el punto de vista de la fe verdadera, !5! 


nes no estaban convencidos de la capacidad de la Abndung para 
un conocimiento genuino de los objetos, fueran divinos o de 
habían manifestado una preocupación similar, Ya en 1921 
jeyser había criticado duramente la dimensión cognitiva, noé- 
la defensa neofriesiana de lo religioso a priori por parte de 
ndolo de confundir el sentimiento con el conocimiento y, 
o, de no proporcionar un criterio que permitiera distinguir 
y jes verdaderas de las falsas en lo referente a la realidad nou- 
32 Otros críticos desconfiaban, asimismo, de la tentativa de 
hallar una posición intermedia entre el subjetivismo antropo- 
Fico, siempre al acecho en toda apelación a la experiencia, y el 
de honrar la integridad de un Dios que era “absolutamente 
10s dudaban si le había ido mejor que a Schleiermacher o a 
s en su intento de evitar el psicologismo;!%3 y aun quienes recono- 

seriedad de sus intentos, no dejaron por ello de planear interro- 
fundamentales. Quizá fue Friedrich Karl Feigel el que expresó 
con más mordacidad en 1929: 


(O bien Dios es, en algún sentido absoluto, “absolutamente otro”, y no 
demos experimentar o decir nada acerca de Él, ni siguiera que Él es abso- 
te otro, o bien experimentamos algo de Dios, lo que significa que la 
la de Dios no puede determinarse como “numinosa”. Lo numinoso en 
to categoría entendiendo el término “categoría” en un sentido lógico- 
cendental o, como Otto, en un sentido psicológico es una contradictio 


'adiecto.154 


Finalmente, hubo quienes permanecieron indiferentes ante el 
to mismo realizado por los defensores de una experiencia religiosa 
ca de escapar del contexto y encontrar un único núcleo, esencial 

salmente verdadero, llámese o no sagrado. ¿Qué ocurre =se 
guntaban= con aquellas religiones panteístas que adoraban a un 
Por completo inmanente> ¿Cómo podía afirmarse que pudieran 
a experiencias numinosas de un “absolutamente otro”? ¿Acaso era 
identificar una proto-experiencia previa a la mediación por con- 
Os específicos, en lenguas específicas, situadas a su vez en prácticas 
Cíticas dentro de culturas específicas? Después de todo, ¿qué era la 
9n genérica de “religión” sino una abstracción de una amplia varie- 
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dad de creencias, prácticas, tradiciones e instituciones a menudo muyy 
diferentes? ¿No era una abstracción que, secretamente, cumplía una 
función explicativa y no meramente descriptiva al apartarse de manera 
tácita de explicaciones más naturalistas por considerarlas “reduccionis. 
tas”2155 

Por estas y otras razones, la apelación a la experiencia en términos 
religiosos había perdido al menos parte de su lustre en el discurso con- 
temporáneo.!56 Aunque ha reaparecido periódicamente en lugares tan 
improbables como el idealismo anglicano posthegeliano —por ejemplo, 
en la obra de C. C. J. Webb-,!%” no le ha resultado fácil desempeñar el 
rol fundacional que le habían asignado muchos de sus primeros adhe- 
rentes. Quienes continuaron investigando las verdades religiosas com- 
parativas, llegaron a buscar uniformidades en el plano de los símbolos 
o mitos antes que experiencias, tal como lo haría Mircea Eliade en su 
influyente apropiación de la obra de Carl Jung.!% En los círculos no 
teológicos, los estudios funcionalistas o estructuralistas de la religión 
basados en Emile Durkheim, Sigmund Freud, Bronislaw Malinowsky o 
Claude Lévi-Strauss prestaban poca atención a la experiencia concebi- 
da según sus propios términos y trataban de dar explicaciones que tras- 
cendiesen el sentimiento de lo infinito y el de la absoluta dependencia, 
así como el sobrecogimiento numinoso ante lo “absolutamente hetero- 
géneo”. 


EL CULTO DE BUBER A LA ERLEBNIS 


Y, sin embargo, las repercusiones del discurso que hemos examina- 
do en este capítulo no pueden ignorarse fácilmente, pues no solo cons- 
tituyó una poderosa corriente dentro de la teología protestante liberal 
desde Schleiermacher a Otto, sino que también incidió considerable- 
mente en otras religiones, así como en las actitudes seculares hacia la 
experiencia. Si bien no es necesario detallar las maneras en que la ape- 
lación religiosa ha operado fuera de la tradición a la cual nos hemos 
ceñido hasta aquí, una ojeada al rol que desempeñó en el pensamiento 
judío nos ayudará a comprender su amplitud y poder. Nuestro prince!” 
pal testigo será nuevamente un alemán, aunque su influencia trascendió 
las fronteras nacionales y religiosas: me refiero a Martin Buber (1878- 
1965).159 

A primera vista, puede parecer paradójico que la apelación 2 la 
experiencia encontrara un eco en el pensamiento judío. Como vimos: 
Schleiermacher menospreciaba el judaísmo por considerarlo una reli- 
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unda que no cumplía ninguna función en el mundo moder- 
in su crudelísima metáfora, “ha perseverado durante largo 
omo un único fruto que, pese a la desaparición de toda fuerza 
¿rama que lo sostiene, continúa medrando hasta que la esta- 
sombría se abate sobre él y, al atrofiar el talluelo del cual 
g y cae”.1% James, en cambio, no era tan explícitamente 
¡pero de acuerdo con uno de sus comentaristas, “durante el 
que se cuadriplicó la población judeo-norteamericana, [él] 
teractuar completamente con el judaísmo”.!ó! Rudof Otto 
tró ser, en ese aspecto, un observador más comprensivo e intere- 
Aunque había estudiado gramática semítica en Gotinga con el 
so antisemita Paul Lagarde, en 1891, y nunca creyó conveniente 
jar a Fries por su odio a los judíos, no hay prueba alguna de que 
ra algunos de sus prejuicios; en realidad, uno de sus mejores 
nann Jacobsohn, era judío (¡y esta afirmación no siempre 
62 Como vimos, su primer contacto con lo numinoso ocu- 
ina sinagoga sefardí de Marruecos, en 1911, y en Lo santo rin- 
to a la “nobleza especial” de una religión que racionalizó y 
ralizó lo numinoso, preparando así el camino para que lo sagrado 
su forma plena en el cristianismo.!% No obstante, no demos- 
interés por indagar en la dimensión experiencial de la vida 
opea a comienzos del siglo XX. 
nicamente, el giro de Buber hacia la experiencia debe compren= 
contra el telón de fondo de una evaluación similar del estado 
ble del judaísmo moderno, al menos en Europa occidental. 
en Viena, luego de que su madre abandonara a la familia fue 
en el hogar de la Galitzia austríaca de su abuelo, Solomon 
r, un próspero terrateniente de Lvov.!% Cuando cumplió catorce 
s, retornó a la propiedad de su padre Carl, donde primaba el ethos 
izón instrumental y de la asimilación a la modernidad. Aunque 
emente encariñado con su abuelo, un eminente erudito de la 
ción judía (Haskalab), e impresionado por la solicitud de su padre 
campesinos y peones que trabajaban en su tierra, el joven 
Er se sentía cada vez más incómodo ante el formalismo legalista y 
to de la vida y del pensamiento judío contemporáneos. Decidido 
er fin al exilio externo del pueblo judío, adhirió al sionismo, aun- 
firió la versión más cultural sustentada por Ahad Ha'am a la 
te política cuyo líder era Theodor Herzl. No menos interesado 
hinar con su exilio interno, que identificaba con las limitaciones 
stas por la ley sagrada (Halakbabh), procuró remitirse a la vitalidad 
que había impulsado las versiones ortodoxa y liberal del 
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judaísmo, despreciada por los estudiosos pertenecientes a la 
de la Wissenschafi des Judentums (ciencia del judaísmo), 
obstáculo para los judíos asimilados de Occidente. 

Al igual que Schleiermacher un siglo antes, Buber encontró la ri 
puesta en la devoción provocada por la experiencia vivida, en su co 
no asimilado jasidismo (basid significa “piadoso” en hebreo) de los 3 
(pueblitos) de Europa oriental.165 Si bien había tenido contacto con | 
comunidades jasídicas durante su infancia, fue solo a los veintiséis añ, pr 
cuando comprendió su potencial como vehículo de una renovaciól 
religiosa. No era el único que pensaba de esa manera, ya que el despre- 
cio por el judaísmo oriental “premoderno y oscurantista”, que sentían 
casi todos los judíos asimilados y racionalistas ya estaba en vías de des- 
aparecer en el pensamiento de muchos otros intelectuales, como Micha 
Yosef Berdichevsky, Simon Dubnow y Y. L. Peretz.16 Sin embargo, 
fue gracias sus líricas traducciones de las historias y leyendas del jasidis- 
mo, Los cuentos del rabí Nachman y La leyenda del Baal-Shem, como 
empezó a valorarse plenamente esa tradición.167 Aunque se impugnaran 
luego sus credenciales como erudito en la materia especialmente por 

Gershom Scholem-,!68 la celebración de Buber de la vitalidad jasídica 
sentó las bases de lo que se llamaría, en la década siguiente, un verda- 
dero “culto de los Ostjuden [judíos del Este]”. 

Sin embargo, antes de ingresar en el mundo de los jasidizm Buber 
había estudiado en las universidades seculares de Leipzig, Viena, 
Zurich y Berlín, Entre sus profesores de Berlín, donde escribió su tesis 
doctoral en 1904 (titulada “La historia del problema de la individua- 
ción: Nicolás de Cusa y Jacob Búhme”) se hallaban dos de los principa- 
les representantes de la Lebensphilosophie: Wilhelm Dilthey y Georg 
Simmel.!ó Arrastrado asimismo por el entusiasmo general que en esa 
época despertaba la filosofía nietzscheana un entusiasmo compartido 
incluso por quienes pertenecían a los mismos movimientos religiosos 
desdeñados por el ateo Nietzsche-, Buber abrazó el jasidismo ya 
imbuido de una auténtica pasión por la Erlebmis.179 Aunque pocas veces 
citó a Schleiermacher, y evitó poner el acento en la dependencia abso- 
luta,?! gran parte del impulso que hemos encontrado en la teología 
protestante decimonónica resurgió gracias a la obra de Buber, mediada 
por Ludwig Feuerbach y los filósofos seculares de la vida.!?2 

Durante su estancia en Berlín entre 1899 y 1901, Buber se unió a 
la fraternidad estudiantil Die neue Gemeinschaft [La nueva Comuni- 
dad), fundada por Heinrich y Julius Hart, cuyo anhelo romántico por 
hallar un antídoto contra la alienación de la vida moderna respaldó 
ardientemente. Fue allí donde conoció al anarquista comunitarista 


tradición 
y considerada un 
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adauer (1870-1919), seis años mayor que él, quien llegaría a 
e en uno de sus más íntimos amigos.!?? Ambos compartían 
aemo antinomiano por el misticismo, inicialmente el del cris- 
Eckhart, el cual se vinculaba de manera específica con la 
a de la auténtica experiencia comunitaria. Paul Mendes- 
ñ ne en primer plano la importancia de este momento 
ollo de Buber, subraya la dimensión religiosa de su ideolo- 
je nene Gemeinschaft también afirmaba que la Erlebnis es un sen- 
is: la Erlebnis nos permite acceder a una realidad trascenden- 
Cada Erlebmis, cuyo contenido varía con el flujo del 
'es única; por consiguiente, si el individuo responde a cada 
son la singularidad de su persona, tanto la Erlebnis (que reside 
0) cuanto el momento correspondiente del eterno flujo, se rea- 
o una unidad”. !”+ 
1 sus influyentes libros Tres conferencias sobre el judaísmo, de 1911, 
aniel: diálogo sobre la realización, de 1913,175 Buber se propuso infun- 
vigor al judaísmo alemán. Recurriendo a la famosa dico- 
tablecida por el sociólogo Ferdinand Tónnies entre Gemeins- 
comunidad) y Gesellschaft (sociedad), Buber rechazó el ámbito 
de la individuación abstracta (el principium individuationis de 
nhauer), que se correspondía con el tipo de Erfabrung episte- 
gica favorecida por los empiristas y por Kant, Estos prestaban 
n a los meros fenómenos superficiales y no a las esencias nou- 
que no podían entenderse como datos objetivos del mundo de 
iencias. Su punto de partida era la conciencia subjetiva aislada; 
into de partida de Buber era la experiencia extática de la unidad 
a entre el sujeto y el objeto, asentada en el afecto y no en la 
Buscando un nivel más profundo de la experiencia interior 
le de unirse de alguna manera a lo divino, Buber tomó en 
réstamo la ominosa retórica del antimodernismo vo/kisch, que incluía 
ones a “la sangre”, una decisión embarazosa a la luz del desarrollo 
1 ico posterior. 176 
1 Imbuido de ese espíritu, Buber llegó a apoyar el belicismo alemán 
914, al que defendió basándose en su capacidad para cumplir la 
de la experiencia comunitaria. Si bien la intensidad del chau- 
mo de Buber ha sido tema de debate,!”? es evidente que su Erleb- 
istilk había encontrado una manifestación concreta, al menos 
Fánte un tiempo. A juzgar por los escritos de otros judíos alemanes 
'£Se período tales como el joven Siegfried Kracauer, Buber no era el 
Co en defender la guerra en términos experienciales.17% Empero, 
extraordinario prestigio que gozaba entre los jóvenes intelectua- 
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les judíos de su época, su transformación en lo que incluso su buen 
amigo Landauer llamó burlonamente rie; 179 condujo muy pron- 
to a una crítica virulenta. Dichas críticas solían centrarse en su entu- 
siasmo por la Erlebnis, de las cuales uno de los ejemplos más prominen- 
tes fue la del joven Walter Benjamin, de cuya versión de la experiencia, 
por cierto diferente, nos ocuparemos más adelante. Según Scholem: 


Benjamin se mostraba especialmente duro en su rechazo al culto de la 
“experiencia” [Erlebnis), glorificada en los escritos de Buber de esa época 
(particularmente desde 1910 a 1917). Decía con sarcasmo que si Buber se 
hubiera salido con la suya, entonces lo primero que habría que preguntar a 
cada judío era: “¿Ya ha experimentado usted la judeidad?”. Benjamin trató 
de inducirme a escribir un artículo donde yo manifestara mi absoluto 
rechazo a la experiencia y a la actitud “experiencial” de Buber. Y así lo hice 
en un ensayo posterior, pues las opiniones de Benjamin sobre ese tema me 
habían impresionado vivamente.!$0 


El artículo en cuestión, “Martin Buber's Conception of Judaism”, 
no fue publicado hasta 1967,!$l y en esa época Buber ya había dejado 
atrás el chauvinismo de la Primera Guerra Mundial, así como la 
Erlebnismystik que contribuía a justificarlo. El franco intercambio 
epistolar con Landauer, en mayo de 1916, parece haberlo apartado de 
su fiebre belicista y de la creencia de que la guerra proporciona un 
fundamento experiencial.!$2 La nueva orientación intelectual de 
Buber, alejada ya de la Erlebnismystik, lo condujo a una filosofía dialó- 
gica del Yo y del Tú que fue, en definitiva, la que lo hizo famoso. Su 
“auto-enmienda radical”, como la denominó más tarde,!$ implicaba 
la misma acusación de psicologismo de la que habían sido objeto 
Schleiermacher, James e incluso Otto. Buber prefería ahora la esfera 
relacional entre los hombres, y entre los hombres y su Dios, a la inte- 
rioridad del creyente piadoso. Tal como lo escribió en el prólogo a la 
edición de 1923 de Tres discursos, “me interesa la Erlebnis en tanto y 
en cuanto sea un acontecimiento (Ereignis), en otras palabras, en 
tanto y en cuanto pertenezca al verdadero Dios”.!%* Ese Dios se 
manifiesta en la interacción dialógica de un hombre con otro, en la 
vida (Leben) entendida como algo más que la subjetividad de la Erleb- 
mis del individuo (no reductible tampoco al objetivismo de la expe- 
riencia epistemológica, al ámbito de las relaciones entre el Yo-Ello): 
Schleiermacher había afirmado, en Sobre la religión, que para el juda- 
ísmo moderno “la conversación de Jehová con su pueblo había llega” 
do a su fin”.185 Buber, por el contrario, insistió en que dicha conver” 
sación podía y debía continuar. 
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o Buber llegó a argumentar que un intento como el de 
James de proporcionar descripciones empíricas de experien 
losas subjetivas “falsifica la realidad religiosa convirtiéndola en 
ido psicológico, vale decir, en una experiencia que el indivi- 
: Asimismo, conduce a la inversión pragmática que lleva a 
fuxley a alentar el cultivo de tales experiencias, de modo que 
s puedan conocer también estos “efectos reales”. Los grandes 
os no tenían experiencias, sino que eran poseídos por ellas”.186 
ra que busque deliberadamente la experiencia, aun la expe- 
eligiosa per se, afirmó Buber, demuestra que “no “experimenta” 
su ser, sino solamente con esa parte suya que registra los efec- 
as que la otra parte, la que busca la experiencia, por fuerza 
siendo el observador indiferente, separado de su experiencia 
nocimiento mismo que está teniendo de ella”.157 
ejamiento de Buber de la Erlebnismystik coincide con la crítica 
Barth, hecha casi al mismo tiempo, a la tradición schleierma- 
en la teología protestante, una crítica que, como vimos, se 
naba también con la desilusión respecto del hipernacionalismo 
Pero había una diferencia fundamental entre la postura de 
sofos. Mientras que el Dios de Barth era inconmensurable- 
remoto, una figura tan inefable que el hombre no podía tener 
diálogo significativo con él, el Dios de Buber continuaba sien- 
o y asequible a la interacción humana. Tal como escribió en 
“por cierto, Dios es lo “absolutamente otro”, pero también lo 
igual: lo absolutamente presente. Por cierto, es el myste- 
que aparece y sobrecoge, pero también el misterio de 
s más próximo a mí que mi propio yo.”!*$ De hecho, cuando 
publicó Yo y tú, Buber fue elogiado por su amigo no judío Florens 
tian Rang, precisamente por haber conservado el sentimiento de 
cia de Dios en el mundo. “Tienes absolutamente razón =escri- 
al oponerte a la teología particular que muestra a Dios como 
nte el Otro de un mysteritm tremendura, aunque fascinante, y al 
con tanto vigor que la simplicidad de la vida cotidiana, tal 
P9 en este mundo, es igualmente un ámbito de santi- 
Md “Más tarde, un observador llegó hasta el punto de afirmar que 
[11 "puede considerarse una polémica contra Lo Santo de Otto, pues 
Concepción de Dios como lo absolutamente “Otro” (das Andere) 
Eece excluir toda comunicación divina-humana, en tanto que la filo- 
'dialógica de Buber procura superar el abismo entre Dios y el 
Mbre”.190 En ese sentido, su filosofía buscaba lo que cabría denomi- 
Sustituto judío del redentor personal cristiano, es decir, un inter- 
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locutor comprometido, que estuviera much 
mp ieeflados de la tradición mosaica. 
1 bi Ó i 
Pr mpet plantada ostensiblemente el culto por la Erleby 
rra, no perdió nun: su pensamiento durante el período previo a la pu 
Perdi ca su convicción de que el dogma, la ley y las Sl 
acionales de la existencia de Dios no bastal Pd 


E ban fu 
re . EA para fundame: 
Pre ers siempre el de Abraham y no el de los sd >. 
'0 reducían a una idea antes que a la experiencia del nr 
or, 19 


E A A 
Paisa desechó Re ScIA de que la experiencia dialógica e 
rse a cabo sin la intermediación del lenguaje, al a 
con el todavía escéptico Scholem.!% En PP. Sh dle se ucrdS 
de lamentarse de que “la evidencia inmediata la $ ld llegó al punto 
tales como “relación directa”, “el eterno Tú”, de ¡ta de palabras 
h , ú”, lo interh: y 
chenmenscbliche) y Otras similares sobre las cuales Bub o 
teoría no son de ningún modo claras, pues pia Ia IN 
viejo concepto de Erlebnisvivencia peo dominio ia a 
' Al margen de si la acusación de Scholem dio en el lan . 
significativo advertir que Franz R i E O 
Buber en la Escuela de pia a eee eolabocdo us 
ductor de los primeros volúmenes de su pando ñ o E 
alemán, había formulado una compli a 
dica :omplicada defensa de una cierta noción 
a la vivencia subjetivista il evo pensamiento”, empero, renunciaba 
rido de Erfalr Poni slaodo en cambio un concepto reelabo- 
intentaron ecila rc Pio dee apfenjemio, quien 
lead nt diva 'enominar una noción paradójica de 
E Bo d acerlo, procuraban reintegrar la reli- 
li <omenado pb Ac revirtiendo la modalización que 
va difi 4 5 
Peri pr A un concepto viable de experiencia religio- 
TN a pactsarión de antropomorfismo psicológico, 
tradición judeocristian: pe or vestido resuelquindión Ene 
Pe > presada diversamente como la teología ver- 
ed ie pa les absconditus versus un salvador personal, el 
Pair da ys > ES corrupto versus el mundo rebosante de la 
dpi ii as PUosIdela Ley versus el Dios del Amor, esta 
pe di nda incertidumbre acerca de la relación 
Lera fi oi 3 y lo fulnio; el creador y la criatura, que toda- 
$ ía notado, no sin regocijo, que el 
rela pendo el fundador del pietismo moravo, era ER realidad un 
lo ateo”, en razón de la excesiva importancia concedida al rol 


¡0 más 
presente que e] dis 
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la piedad.!” Tal vez todos los intentos de privilegiar la 
¿religiosa corrían el peligro de incurrir en una adoración 
wente y no de Dios, por mucho que se esforzaran por impe- 
itado las figuras examinadas en este capítulo, 
el intento de separar la experiencia religiosa de otras 
¡encia comenzó a arraigarse cuando se intensificó el 
e una versión holística, reintegrada, del concepto, cuyas moda- 
loraremos en los últimos capítulos. Sin embargo, las dificul- 
esta tarea pueden preverse a partir del discurso que hemos 
hasta aquí. Pues si bien parecía relativamente fácil postular 
entre las nociones epistemológicas de la experiencia, o bien 
tas. o bien trascendentales y religiosas (aunque en mucho 
en el idealismo poskantiano), las dificultades se multipli- 
caso de la experiencia estética. El romanticismo que impul- 
¡ermacher a desafiar a “los hombres ilustrados que desprecian 
” era, después de todo, un movimiento eminentemente esté- 
la apropiación de Fries por parte de Otto, tal como lo 
fue la Crítica del juicio de Kant la que le proporcionó la ins- 
"necesaria para superar las fronteras de la razón crítica y poner- 
a contacto con una verdad más profunda. En Filosofía de la religión 
'y Fries, Otto concluye explícitamente que el Abndung “no es un 
¡pio científico que puede utilizarse con fines explicativos, sino un 
ipio “estético” que sirve para la interpretación religiosa del de- 
o histórico”.!” En Lo santo haría una analogía similar entre el 
la religión y argumentaría que la facultad religiosa de juicio 
úgen) según Schleiermacher, se encontraba en la Urteils- 
del juicio) discutida en la tercera Crítica de Kant. 1% 
n suma, ¿qué significa la experiencia cuando va acompañada del 
vo “estética”? ¿Cuándo surgió como una de las principales moda- 
es de la diferenciación moderna de la experiencia? ¿Cuál es su 
ción con las otras modalidades que ya hemos encontrado? ¿Cómo 
jó la recusación que, como hemos visto, obstaculizaba el intento 
defender la fe a partir de fundamentos experienciales, vale decir, la 
Amenaza de un ocultamiento psicologista O subjetivista del objeto de 
experiencia? De estos y otros interrogantes nos ocuparemos en el 
o capítulo, cuando analicemos la “canción” de la experiencia 
quizá mejor avala esa metáfora: la experiencia cuyo origen es la 
puesta no a un Dios concebido como lo “absolutamente heterogé- 
sino a un “arte” que pertenece inequívocamente a este lado del 
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1. Giorgio Agamben, Infimcy and History: Essays on tbe Destruction of Experience, tray, 
cido al inglés por Liz Heron, Londres, 1993, pág. 23. ó 

2, Charles Taylor, Sourres oftbe Self: The Making of tbe Modern Identity, Cambridge, 
Mass., 1989, pág. 230. Dentro del protestantismo en general hubo, sin embargo, wpa 
tensión potencial entre la fidelidad literal a las Escrituras y la inspiración del Espíriry 
Santo, que podían conducir a direcciones antinómicas. 

3. Para analizar la relación de Edwards con Locke, véase David Laurence, “Jonathan 
Edwards, John Locke and the Canon of Experience”, en Early American Literature 15, y 
2, otoño de 1980; Norman Fiering, Jonathan Edwards's Moral Thought in lts British Cop. 
text, Chapel Hill, 1981; y James Hoopes, “Jonathan Edwards's Religious Psychology”, en 
The Journal of American History 69, n* 4, 1983. Su libro más influyente fue The Religious 
Affections, de 1746. Edwards fue más allá de Locke al afirmar que podemos tener una 
experiencia directa del Espíritu Santo en nuestras almas. Para un análisis de las similitu- 
des entre Edwards y estudiosos posteriores de la experiencia religiosa, véase Wayne 
Proudfoot, “From Theology to a Science of Religions: Jonathan Edwards and William 
James on Religious Affections”, en Harvard Theologizal Review 82, 1989. 

4. Para un examen exhaustivo del papel desempeñado por Jacobi en la Controversia 
sobre el Panteísmo de la década de 1780, en la cual desarrolló una noción personalista y 
experiencial de Dios contra sus oponentes racionalistas, véase Warren Breckman, Marx, 
tbe Young Hegelians, and the Origins of Radical Social Theory, Cambridge, 1999, capítulo 1. 

5. Anthony O'Hear, Experience, Explanation and Faitb: An Introduction to the Philosophy 
of Religion, Londres, 1984, pág. 26. 

6. Sobre una elaboración de la distinción entre creencia y conducta, véase John Hick, 
“Religious Faith as Experiencing-As”, en Till of God, Royal Institute of Philosophy Lec- 
tures, vol. E, 1967-1968, Londres, 1969. Hick utiliza la diferencia establecida por Witr- 
genstein entre “ver” y “ver como” y también la psicología de la Gestalt para argumentar 
que hay un elemento interpretativo en la cognición religiosa que no es diferente del 
momento interpretativo en otros modos de conocimiento. 

7. Si bien la teología británica y la norteamericana tuvieron sus innovadores -por 
ejemplo, Samuel Taylor Coleridge, F. D. Maurice, Nathaniel William Taylor, Horace 
Bushnell y William Ellery Channing-, los principales desarrollos dentro del pensamiento 
protestante se llevaron a cabo en las tierras germano-hablantes de Europa central. Las 
facultades teológicas eran más numerosas en Alemania y la libertad doctrinal mucho más 
amplia que en otras partes. Véase Hugh Ross MacKintosh, Types of Modern Theology' 
Scbleiermacher to Bartb, Londres, 1945, págs. 3-4. 

Conviene tomar en cuenta que, en ocasiones, la teología católica ha tenido que llegar 
aun acuerdo con la cuestión de la legitimación experiencial. Véase, por ejemplo, Michel 
de Certeau, “L'experience religieuse: Connaissance vécue” dans VEglise”, en Luce Giard 
(ed.), Le voyage mystique de Michel de Certeau, París, 1988, Para una reciente evaluación del 
tema realizada por un teólogo jesuita, véase George P. Schner, “The Appeal to Experica- 
ce”, en Theological Studies 53, 1992. Sin embargo, según Robert Orsi, “ las raíces más pro- 
fundas de esta manera de pensar acerca de la religión [la primacía y autonomía del pensa- 
miento religioso] en Estados Unidos, se encuentran en el anticatolicismo endémico de su 
cultura”, Véase el artículo de dicho autor "Between Theology and Culture: Culture Stu- 
dies in Religion”, en Intellectual History Newsletter 18, 1996, pág. 49. 

8. La cita completa (acreditada a Anselmo de Canterbury, Prosollogion], La de fide 
trin. 28) reza: “Negue enim quacro intelligere ut credam, sed credo ut intelligam,- Nam qui 
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vexperierur, et qui expertus non fuerit, non intelliget” Aparece en la carátu- 

riedrich Schlciermacher, Der Cbristliche Glaube: Nach den Grundsátzen der 

Kirche im Zusammenbange Durgestellt, 2% edición, vol. 1. Berlín, 1930. La 
¡en la versión inglesa. 

rish, The Old Protestantism and tbc New: Essays on tbe Reformation Herita- 

pág. 57. Para referencias más completas respecto a la apelación de 

ja, véase Gerrish, nota 40 en la página 296. 
la importancia de la katalepsis en Lutero, véase Marjorie O'Rourke 
Reform: Erasmus Civil Dispute with Lutber, Cambridge, Mass., 1983, 


¡el siglo XVII, el escolasticismo protestante renovó el interés por el aris- 

dado por Lutero. Véase Mackintosh, Types of Modern Tbcology, págs. 

Para un análisis del rol de la experiencia en el platonismo de Cambridge, 
Tbe Platonic Renaissance in England, traducido al inglés por]. P. Per- 
1953, págs. 30-34. Aunque la tradición platónica, como hemos 
de la experiencia de los sentidos y de la fiabilidad del cuerpo, cabría tra- 
is en la comprensión intuitiva como una noción religiosa de la experiencia 


“entusiasmo” fue una manera peyorativa de aludir a quienes parecían 
los límites de la ortodoxia religiosa confiando en los sueños, voces, visiones, 
expresiones ilusorias de la revelación. Quieres eran el blanco de esos ata- 
mplo John Wesley, rechazaban el rótulo. Véase el análisis de Ann Taves en 
“and Visions: Experiencing Religion and Explaining Religion from Wesley to James, 
on, 1999, págs. 16-17. 
“un panorama esclarecedor de este período, véase Claude Welch, Prorestanr 
'Nineteentb Century, vol. 1, 1799-1870, New Haven, 1972, capítulo 2. 
Para un examen de los lazos entre el absolutismo prusiano y la teología racional 
.reinado de Federico, véase Gúnter Birtsch, “The Christian as Subject: The 
d of the Prussian Protestant Theologians in the Late Enlightenment period”, 
rt Hellmuth (ed.), The Transformation of Political Culture: England and Germany 
le Late Eigbteenth Century, Oxford, 1990. Para un análisis comparativo de tendencias 
es en el judaísmo y el catolicismo durante la Ilustración, véase David Sorkin, The 
and German Religious Thought: Orpbans of Knowledge, Londres, 2000. 
Los teólogos continuaron debatiendo el alcance de que Kant demoliera estas 
«Para un intento reciente de combinar ciertos aspectos de dichas pruebas con la 
-en la experiencia religiosa, véase John E. Smith, Experience and God, Nueva 
'k, 1995, capítulo 5. 
Immanuel Kant, Religion witbin tbe Limits of Reason, traducido al inglés por T.M. 
Ene y H. H. Hudson, Nueva York, 1960. Para consultar obras sobre el tema, véanse 
EW. Wood, Kant's Moral Religion, Ithaca, NY, 1970; Michel Despland, Kant on His- 
'Religion, Montreal, 1973; y Gordon E. Michaelson Jr., The Historical Dimension of 
Faith: Tbe Role of History in Kant's Religious Thought, Washington, DC, 1979. 
Lintenta una defensa del enfoque crítico de Kant contra Schleiermacher y Otto 
91-7) poniendo el énfasis en la importancia de la comunicabilidad universal en los 
racionales, la cual está ausente en los sentimientos, sean o no religiosos. 
La relación exacta entre la felicidad y la virtud en la noción kantiana de “bien 
9” ha sido una fuente perenne de debate entre los estudiosos de su obra. Para 
o de conciliar esos términos, véase Wood, Kant's Moral Religion, ob. cit., capi- 
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18. Kant, “Idea for a Universal History with a Cosmopolitan Intent”, en C. 
Friedrich (ed), The Philosophy of Kane: Iman » iia Weir 
a lola el Kants Moral and Political Wrirngs 

19. Para un análisis del tema, véase Mackintosh, Types of Modern Theology, ob. «; 
capítulo 5. Hay, sin duda, muchos momentos no Erend enel A 
Ritschl, y algunos de sus discípulos, por ejemplo Wilhelm Hermann, trataron de con. 
lar ciertos aspectos de Schleiermacher con su neokantianismo, Véase Brent W. Soc. 
ness, “The Ideal and the Historical in the Christology of Wilhelm Hermann: The Pro. 
mise and th Pei of Revsionary Christology”, en Journal ef Region 72, 03, jo dá 

20. El libro póstumamente publicado de Cohen, Die Religion der Vernan] 
pino O Sepa ES Mano acne ica 2d iscillales 
no en la ética, que le permitió convertirse en una fuente de inspiración para figuras tales 
como Franz Rosenzweig. Para un análisis detallado del tema, véase Amos Funkenstein 
Perceprions of Jewish History, Berkeley, 1993, capítulo 8. Funkenstein concluye, sin embar. 
go, que el hecho de “que Cohen, en su última obra, se haya negado a reducir la religión 
a la ética racional no significa que haya sucumbido a las tendencias entonces en boga del 
irracionalismo; su pensamiento todavía difiere toto caelo del pensamiento de Buber o de 
Rosenaweig, quienes tanto le deben a Cohen... La religión no iba 3 cimentarse sobre los 
precarios fundamentos de un je me sais quo, tal como lo “numinoso” de Otro” (pág. 282) 

21. Para un examen de la ética situacional de Dewey, véase Gregory F. Papas, 
“Dewey's Erhics: Morality as Experience”, en Larry A. Hickman (ed.), Reading Dezey: 
Interpretations for a Posmodern Generation, Bloomington, 1998. f 

22. Para una excelente visión general de la respuesta crítica a la ético-teología de 
Kant, véase Walter Jaeschke, Reason in Religion: The Foundations of HegePs Philosophy of 
Religion, traducido por J. Michael Stewart y Peter C- Hodgson, Berkeley, 1990. 

23, Para un análisis exhaustivo de los debates poskantianos sobre la experiencia, 
véase Frederick C. Beiser, The Fate of Reason: German Pbilosopby from Kant to Ficbt, 
Cambridge, Mass., 1987. Beiser considera que en el texto de Hamann de 1759, Sobratis- 
chen Denbwirdigkeiten fue uno de los primeros en afirmar que la f religiosa era, al igual 
que la sensación (Empfindung), una experiencia inmediata pasible de producir su propia 
clase de conocimiento válido. 

24. Véase un debate sobre su rol en Rudolf Otto, The Pbilesopby of Religion Based en 
Kant and Pries, traducido al inglés por E. B. Dicker, Nueva 5 pea lspitelo 10. En 
llengua mo contemporánea, Amdangs ha convertido en bn 

y arme “arieties of Religic ie il Juev: 
ER o of Religious Experience, Martin A. Marty (ed.), Nueva 

/ 26. Para un relato vívido de la movilización de los sentidos, en particular el de la audi- 
ción, durante la contra-Ilustración en Norteamérica, véase Leigh Eric Schmidt, Hearing 
Things: Religion, llusion and the American Enlightenment, Cambridge, Mass., 2000. Schmidt 
describe la batalla que se suscitó entre la descripción científica de los sentidos por parte de 
la Ilustración, que a menudo desmentía las afimaciones oraculares y visionarias de la reli- 
gión, y sus oponentes religiosos, quienes, en la época de Swedenborg, ya combinaban 
argumentos científicos con argumentos espirituales para defender su posición. 

27. Véase Taves, Fits, Trances, and Visions, ob. cit, pág. 16. Taves señala que estos 
términos ya eran usados por los puritanos del siglo XVIL. 

28. La relación de Schleiermacher con Calvino es una cuestión muy discutida. Véase 
Gerrish, The Old Protestantism and the New, ob. cit., capítulo 12; y Gerrish, Continuing 
tbe Reformation: Essays on Modern Religious Thought, Chicago 1993, capítulo 8. 
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na lista completa, véase Terence N. Tice, Scbleiermacher Bibliograpby, 
a 
Y elo Dilthey, Leben Scbleiermachers, Gesammelte Scbriften, Gotinga, 1958-90, 
WA ii. El segundo volumen quedó incompleto. Otra biografía consultada es la 
E er, Sebleiermacher: Life and Thoughr, traducida al inglés por John Wall- 
1973. Véase también Albert L. Blackwell, Sebleiermacher's Early Pbilo- 
inism, Ercedom, and Phantasy, Chico, Calif., 1982; y la escrita por el 
cher, The Life of Scbleiermacher as Unfolded in His Autobiography and 
¡al inglés por Federica Maclean Rowan, 2 vols., Londres, 1860. La dis- 
por Dilthey entre Kant y Schlciermacher -para iluminar el pensa- 
del primero ¡no se necesita ningún detalle biográfico, en tanto que el segundo lo 
“ha convertido en un tropo estándar. Véase, por ejemplo, Mackintosh, Types 
ey, ob: cit., págs. 31-32, donde se repite la distinción, pero sin mencio- 


la relación entre Schleiermacher y el Romanticismo, véase Jack Forstman, 
gle: Sebleiermacher and Early German Romanticism, Missoula, Mont., 
dN; Izenberg, Impossible Individuality: Romanticism, Revolution, and the Ori- 
¡Selfiood, 1787-1802, Princeton, 1992, capítulo 1, en el cual la noción con- 
e Schleiermacher de individualidad que automagnifica y a la vez autoani- 
¡se considera emblemática del Romanticismo en su conjunto. 
sich Schleiermacher, On Religion: Speeches to Its Cultured Despisers, traducido 
Richard Crouter, Cambridge, 1994. Se trata de una versión de la primera 
"texto fue sometido a varias revisiones en 1806, 1821 y 1831; la tercera apare- 
inglesa de John Oman, Nueva York, 1958. En su excelente introduc- 
“analiza las variaciones entre las distintas ediciones. La publicación anóni- 
d para evitar la condena del censor prusiano, quien resultó ser el superior 
inmediato de Schleiermacher, F. S. G. Sack. Para la complicada respuesta de 
lackwell, Sebleiermacher's Early Philosoploy of Life, ob. cit., págs. 115-18. 
'A. Gerrish, A Prince of tbe Church: Sebleiermacher and tbe Beginnings of Modern 
Filadelfia, 1984, pág. 44. 
ionado en Gerrish, ob. cit., págs. 26-27. 
análisis reciente más extenso se encuentra en Martin Brecht y Klaus Depper- 
in (eds.), Geschichte des Pierismus, 2. vols., Gotinga, 1993. Para una selección de textos 
al inglés, véase Peter C. Erb (ed.), Pierists: Selected Writings, Nueva York, 1983. 
6 p Jacob Spener, Pía desideria, traducido al inglés y editado por Theodore 
Tappert, Filadelfia, 1964. 
¡Véase Emst Cassirer, Kant's Life and Thought, traducido al inglés por James 
ew Haven, 1981, págs, 16-18, para un análisis de las creencias pietistas de sus 
desu educación en el Collegium Fredericianum, de la cual se lamentó más tarde 
'feriche de la introspección angustiosa. Un vigoroso argumento contra la idea de 
MlUE Kant se hallaba en deuda con el protestantismo en otros aspectos, se encuentra en 
90d, Kan?'s Moral Religion, ob. cit., págs. 197-98. En La religión dentro de los límites de la 
a Kant había atacado la “piedad” como una actitud pasiva hacia Dios que soca- 
1 autonomía humana (pág. 173). 
"38. Erb, Pierists: Selected Writing, ob. cit., pág. 284. 
1bid., pág. 292. 
30. Para una interesante descripción de la literatura confesional de los escritores pie= 
Comienzos de la Ilustración, véase Dorothea von Miicke, “Experience, Impartia- 
v3nd Authenticity in Confessional Discourse”, en New German Critigue 79, invierno 
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de 2000. Múcke muestra que esos escritos no eran todavía totalmente sentimentales , 
psicológicos, por lo que proporcionan un registro imparcial más que empático de la, 
conversiones que cabe comparar con otras historias similares en una comunidad vir] 
de almas piadosas. En la época de Schleiermacher, sin embargo, estas conversaciones 
estaban imbuidas de un pathos más emocional. 

41. Schleiermacher, The Chrisrian Faitb, ob. cit,, pág. 69: “La prédica debe siempre 
tomar la forma del testimonio: el testimonio, en cuanto una experiencia propia, desper. 
tará en los demás el deseo de tener la misma experiencia”. 

42. Albrecht Ritschl, Geschichte des Pietismus, 3 vols., Berlín, 1966. La hostilidad de 
Schleiermacher hacia el pietismo fundamentalista y autoritario de la década de 1820 fiye 
analizado por John Toews en Hegelianism: The Patb Toward Dialectical Humanism, 1505. 
1841, Cambridge, 1980, págs. 245-46. Toews pone el énfasis en las raíces artistotélicas 
de nuevo pietismo en oposición a los orígenes populistas de su predecesor. 

43. Rudolf Otto, “Zinzendorf Discovered the Sensus Niminis”, 1932, reimpreso en 
Autobiograpbical and Social Essays, Berlín, 1996. 

44. Karl Barth, The Thedlogy of Sebleiermacher, Dietrich Ritschl (ed.), Geoffrey W. 
Bromiley (trad.), Gran Rapids, Mich., 1982, pág. 106. ] 

45. En la introducción de On Religion (págs. 33-34), Crouter analiza el debate sobre 
la influencia de los ideales y valores del romanticismo en Schleiermacher. Los intérpre- 
tes cristianos de su obra han propendido a considerar sus lazos con Schlegel y su círculo 
bastante embarazosos, y se han hecho eco del consejo que le diera su superior eclesiásti- 
co, Sack, de cortar con sus dudosos amigos (cuyos vínculos con los anfitriones judíos del 
salón y su desinhibida vida amorosa eran motivos de preocupación). 

46. Schleiermacher, On Religion, ob. cit., pág. 85. Si bien Schiller y Goethe no se 
hallaban muy convencidos de su valor, Schelling, Fichte y Novalis se sintieron tocados de 
diferentes maneras por la obra. Véase el ensayo de Rudolf Otto que prologa la traduc- 
ción de John Oman, pág. x. 

47. Marshall Brown, The Shape of German Romanticism, lehaca, N-Y., 1979. 

48. La devoción de Schleiermacher por la música aparece en muchas de sus obras; por 
ejemplo, en el ensayo de 1805 “The Celebration of Christmas: A Conversation”, cuya 
importancia fue analizada por Gerrish en 4 prince of the Church, ob. cit., págs. 27-31. 

49. Para un examen detallado del valor concedido por Schleiermacher a la fantasía, 
véase Blackwell, Sebleiermacher's Early Philosophy of Life, ob. cit., parte 3. 

50. Hasta dónde llegaba la tolerancia ecuménica de Schleiermacher fue siempre un 
rema de debate, incluso desde el principio. Como Gerrish advirtió, “los desdeñosos hom- 
bres ilustrados” se sintieron decepcionados al descubrir, en su conferencia final, que esa 
era la religión cristiana a la que supuestamente adherían. Por su parte, los clérigos y reli- 
giosas que acompañaban a Schleiermacher ya habían decidido, cuando este acababa de 
terminar la segunda conferencia, que lo que él predicaba no era en absoluto el cristianis- 
mo”; Contimuing the Reformation, ob. cit., págs. 158-59. 

51. En On Religion, Schleiermacher consideraba que la actividad religiosa era “ta0 
modesta y delicada como el beso de una doncella, tan sagrada y fructífera como el abra- 
zo nupcial; en realidad, no como éstos, sino.como el ser mismo encarnado en todos estos 
(pág. 113). Incluso en el menos rapsódico Christian Faitb, Schleiermacher no dejaría de 
ponderar las implicaciones del amor divino (págs. 727-32). Para un análisis de su ideali- 
zación de las mujeres, del amor marital y de la familia, véase Gerrish, ob. cit., pág. 29. 

52. Para un examen detallado de la relación entre el sentimiento, la vida y la encar” 
nación en Schleiermacher, la cual se basa en la tan olvidada Dialektik (las conferencias 
que dio desde 1811 hasta 1831 y que se publicaron póstumamente), véase Thandeka, 72 
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f Friedrich Scbleiermacher's Solution 10 Kant's Problem of tbe Empirical Self, 


» , ob. cit., pág. 211. Esta ecuación del judaísmo con el 
erto y legalista fue concebida por la Aufkárung de Berlín, incluidos algu- 
mbros judíos. Continuó siendo un tema subyacente del pensamiento ale- 
rió con la crítica de Nietzsche del judaísmo, al que consideraba “una reli- 
lavos” originada en un resentimiento antivitalista. Véanse Nathan 
Jews and German Pbilosopby: The Polemics of Emancipation, Nueva York, 
Mack, German Idealism and the Jew: The Inner Anti-Semitism of Philosophy 
ish Responses, Chicago, 2003. 

corg Gadamer, Truth and Method, Nueva York, 1986, pág. 57. Gadamer 
"muchos sinónimos en la nota 17 de la página 505. Irónicamente, el primer 
del término lo encontró en una carta de Hegel en la cual describía un viaje 
“normalmente se escucha en la antigua palabra alemana Erfabrung). Véase 
la pág. 505. 

Scbleiermacber's Early Pbilosopby of Life, ob. cit., pág. 133. 

ermacher, On Religion, ob. cit., pág. 104. 

do en la introducción de Crouter a Schaleiermacher, On Religion, ibíd., pág. 35. 

7 'Úber die Freiheit des Menschens”, abreviada en Dilthey, Leben 
edición. Para un análisis más extenso, véase Blackwell, ob. cit, parte 1. 
ermacher también puede compararse, en ciertos aspectos, con los idealistas 
Citando la observación de Emil Fackenheim de que para Schelling “La 
e religiosa y el verdadero Dios eran idénticos”, Warren Breckman 
:uno de los principales idealistas poskantianos presentó una versión de este 
nental. De ahí, por ejemplo, la enorme influencia ejercida por el concepto 
de Schlciermacher, centrado en el “sentimiento consciente del creyente de su 
ia" de Dios o, lo que es lo mismo, [de estar] en relación con Dios”. 

'Young Hegelians, and the Origins of Radical Social Theory, ob. cit., pág. 29. 

¿Las acusaciones comenzaron con la crítica de Sack a la primera edición de On 
on, la cual ya contenía una denegación (pág. 199). Hasta qué punto Schleiermacher 
cía la obra de Spinoza cuando escribió su libro es una cuestión de debate, gran parte 

al se filtró a través de la crítica de Jacobi. Para una consideración exhaustiva del 
éanse Blackwell, Scbleiermacher's Early Pbilosophy of Life, ob. cit., págs. 125-27; y 

hy Scbleiermacher: Life and Thought, ob. cit, págs. 4-45. La fascinación general 
oza entre los intelectuales alemanes, especialmente los románticos (por ejemplo, 
“incluso luego de finalizada la controversia sobre el panteísmo, se examina en 

Continuing tbe Reformation, ob. cit., capítulo 5. 

The Varieties of Religious Experience, ob. cit,, págs. 127-28. Una de las acu- 

¡contra Schlciermacher hechas por los críticos posteriores fue, en efecto, su falta 
o producto de un optimismo irresponsable, por la realidad del Mal radical. 

Schleiermacher, On Religion, ob. cit., pág. 104. 

: Impossible Individuality, ob. cit., págs. 18-27. Véase el excelente estudio 
ell sobre la noción compleja de libertad, en Schleiermacher's Early Philosophy of 
bh. cit,, parte 2. Para un examen general de la noción expresivista de subjetividad 

éste período, véase Charles Taylor, Hegel, Cambridge, 1975, capítulo 1. 

. macher, On Religion, ob. 102. 
'Schlciermacher, 7he Christian Faitb, ob. cit., pág. 12. Scblechtbin, habitualmente 

¡como “absoluto”, también significa “sin contrapartida”. Schleiermacher fue lo 
dialéctico para percibir que el sentimiento de absoluta dependencia se basaba en 
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el sentimiento contrario de libertad que encontramos, en términos relativos 
tos temporales, no religiosos, No obstante, su fórmula fue entendida a qu 
una afrenta a la libertad humana, sobre todo por Hegel, quien, 
miento absoluto ala dependencia absoluta, señaló con ironía que 
ba en lo cierto, entonces su perro ea la criatura más religiosa que había. br 
su «Vorrede ru Hinrichs Religionsphlosophie, 1822, en Hegel, Vert, E Motos eS 
y K. M. Michel (eds), 20 vos, Frankfurt, 1969-72, ol.11, págs. 42-67. Sobra ces 
relación con los colegas de Berlín, vémse Richard Crouer, “Hegel and Selec 

er 


a la religión, véase Emil Fackenhcim, The Religious Dimension in Hegel Ta, 
1967. Fackenheim subraya el amplio realismo de la posición de Hegel, qu 
resonancia redentora a toda experiencia. 


ougbr, Boston, 
e confiere una 


68. Ibíd., pág. 152. 

69. Rudolf Orto, West-ústliche Mystil, Gotha, 1929, pág, 325. 

70. Schleiermacher, On Religion, ob. cit pág. 195. 

71: Para una discusión acerca de la relación entre Troeltsch y Schleiermacher, vésn. 
se Mackintosh, Zypes of Modern Tbeology, ob. cit, págs. 189-90; y Gerrish, Contimming the 
Reformation, ob. cit, capítulo 12. Un impacto similar puede encontrarse en la llascada 
teología empírica del teológo norteamericano Douglas Clyde Macintosh. Véase su Thor. 
Iogy as an Empirical Sence, Nueva York, 1919. Todavía está en debate cuán genuinamen- 
te histórica era la obra de Schlciermacher. Con respecto al argumento de que solo con 
Hegel la filosofía religiosa tomó realmente en serio sus manifestaciones históricas, véase 
Fackenheim, The Religious Dimension in Hegel Thoughr, ob. cit pág, 230. 

72. Véase principalmente Emil Brunner, Die Mystik und das Worr, Tubinga, 1924. 
Para un intento de rescatar a Schleiermacher de las acusaciones referentes a su herme. 
névtica, véase Andrew Bowie, From Romantciorz 0: Critical Theory: The Philosophy of Ger- 
man Literary Theory, Londres, 1997, capítulo 5. E 

73. Barth, The Teology of Sebleiermacher; Evil Brunner, The Christian Faith and Knewo- 
ledge, traducido al inglés por Olive Won, Filadelfia, 1946. A lo largo del siglo XIX, los 
críticos de Schleiermacher incluían a varias figuras, entre ellas Hegel y Ritschl, pero no 
fue sino hasta la acometida que sufrió durante los años de posguerra, visible ya en el 
comentario de Barth sobre la Epístola de San Pablo a los Romanos, Der Rómerbricf, en 
1917, cuando su influencia sobre el protestantismo alemán fue seriamente recusada. 

74. Forisman, Al Romantic Triangle, ob. cit, pág. 104. 

75. Barth, The Theology of Sebleiermacher, ob. cit., pág. 264. Die cbristliche Welt era un 
semanario protestante editado por Martin Rade, Para un análisis del sentimiento antibe- 
licista de Barth y de sus simpatías socialistas, véase James Bentley, Bermeen Marx: and 
Christ: The Dialogue in German-Speaking Europe, 1870-1970, Londres, 1982, capítulo 4. 

76. En efecto, Feuerbach había defendido explícitamente a Schleiermacher contra 
Hegel por haber comprendido que el sentimiento subjetivo era la fuente de la religión. 
censurándolo “sólo porque el prejuicio teológico le impidió sacar las conclusiones lógicas 
derivadas de su punto de partida, por no tener el coraje de ver y admitir que, objetiva: 
mente, Dios no es sino la esencia del sentimiento, si el sentimiento es, subjetivamente, el 
aspecto central de la religión”. Ludwig Feuerbach, Sámrliche Werke, Wilhelm Bolin y 
Friedrich Jodl (eds), Suuttgarr, 1960, vol. 7, pág. 266. 

77. Barth, The Tbcology of Scblciermacber, ob. cit, pág. 253. 
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ner, “La Santidad Divina está inseparablemente conectada con ese 
intolerancia que privilegia la idea bíblica de Dios, diferenciándola de 
3 ies, vol. I, The Christian Doctrine of God, traducida al inglés 
, Filadelfia, 1950, pág. 160. 
¡Kusch, Psychologism: a Case Study in the Sociology of Knowledge, Londres, 
stado de sacar a luz las implicaciones del psicologismo para la estética moder- 
n and the Specter of Psychologism”, en Cultural Semantics: Keywords 
Mass, 1998. 
sorg Wobbermin, Systematischer Theologie nach religionspsycbologischer Metbode, 
iprig, 1921. Wobbermin tradujo The Varieties of Religious Experience al alemán 
obra apareció demasiado tarde para que James la citara, aunque se 
nentes psicólogos de la religión contemporáneos, tales como Edward 
mes H. Leuba. Para un estudio de sus obras, véase David Hay, “Psycho- 
reting Conversion: Two American Forerunners of the Hermeneutics of 
History of tbe Human Sciences, 12, 1" 1, febrero de 1999. Para una historia 
icología de la religión, véase David. M. Wulff, Poycbology of Religion: Clas- 
“Approacbes, Nueva York, 1997. 
ración de James de la experiencia religiosa ha dado origen a una amplia 
"Véanse, por ejemplo, Julius Seelye Bixler, Religion in tbe Philosophy of 
.s, Boston, 1926; Henry Samuel Levinson, The Religious Investigarions of 
Chapel Hill, N.C., 1981; Eugene Fontinell, Se/f God, and Immortality: A 
gation, Filadelfia, 1986; Bennett Ramsey, Submitting to Freedom: The Rel 
James, Oxford,1993; y Ellen Kappy Suckiel, Heaven's Champion: 
ess Pbilosopby of Religion, Notre Dame, Ind., 1996. 
es, Fits, Trances, and Visions, ob. cit., pág. 35 
«James, The Varieties of Religions Experience, ob. cit., págs. 340-48. 
Tbe Letters of William James, Henry James (ed.), 2 vols., Boston, 1920, vol, 2, pág. 
Os otros líderes pragmatistas ofrecían respuestas diferentes respecto de la experien- 
Charles Sanders Peirce encontraba poco interesante el entusiasmo compar- 
Dewey y James en ese aspecto. La actitud de Peirce se manifiesta clásicamente 
o de 1877, “The Fixation of Belief”, en David Hollinger y Charles Capper 
American Intellectual Tradition, vol. 2, Oxford, 1997. Para una visión general de 
des de Dewey, véanse Steven C. Rockefeller, John Dewey: Religious Faitb and 
Humanism, Nueva York, 1991; y “Dewey's Philosophy of Religious Experien- 
in Hickman, Reading Dewey, ob. cit. Según Rockefeller, “Dewey ha tenido la cautela 
ir que su noción de la cualidad religiosa de la experiencia no se refiere a un tipo 
pecial de experiencia separada de la vivencia estética, científica, moral o política, o de la 
acia entendida como compañerismo o amistad. La cualidad religiosa de la expe- 
ca no es el resultado de la interacción con algún objeto religioso distintivo, tal como 
natural o lo numinoso” (pág. 138). En la primera oración, sugiere que Dewey no 
A siguiendo a Schleiermacher; en la segunda, muestra cúan lejos se hallaba de Barth 


E 


+ William James, The Wil to Believe and Otber Essays in Popular Philosophy, Cam- 
Mass,, 1979. El principal blanco de sus ataques era el matemático inglés W. K. 

ds Cuyo escepticismo positivo James pretendía refutar. Sobre una reciente defensa 
d contra la apresurada lectura de James, véase David Hollinger, “James, Clif- 

A and the Scientific Conscience”, en Ruth Anna Putnam (ed.), 7he Cambridge Compa- 
¡do Willie James, Nueva York, 1997. Sobre las condiciones generales del argumen- 

de James, véanse Robert J. O'Connell, William James and the Courage to Believe, Nueva 
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Petri C.S. Wernha 'm, James's Will-10-Believe Doctrine: A Heretical y, 

pi e eh por il en 

Júrgen Habermas en las décadas de 1960 y A 

a e. 

87, una muestra de las actitudes amb 

gión, véase Suckie, Heaven' Champion, ob. cit, pág. 4.5. TEA Po 

religioso en el quese crió James, incluida la “idisinrásicafoión de clvnismo y 

dlcamismo” (pág. 11) de u padre, Henty James (padre) quien e sintió fascinada to 
borg y el trascendentalismo, véase Levinson, The Regis Ietgation sy 


89. James, The Varieties of Religi ie i 
E of Religious Experience, ob. cit, pág. 31 (el subrayado pertene. 
90. Según Levinson, en el periodo previ ivil 
E i previo a la Guerra Civil, cuando ; 
adulto, “la tolerancia sobre las cuestiones relativas al credo y la a 


Henry James, fu OFteñÍ n 
osanidodaliredó Sed norteños interesados en combinar ambas cosas, un legado 
91. G. William Barnard, Exploring Unseen World: Wi 
Mya dl NY, 1997, pág. 244. Williams James and tbe Philosophy of 
Para una discusión sobre la e 
sip importancia de estos pensadores para el 
orteamericano, véase James T. Kloppenberg, Uncerzain Victory: a 


Berkeley, 1985, pág. 157, advierte aquí il rasta 
a + pág. 157, una actitud ierma- 
a 
rte ra la experiencia religiosa sea sometida a los mismos criterios válidos 
Sin embargo, como señaló James E. Dittes: “el a is 
h L : “el argumento suj generis, aunque lógica- 
mente discernible del argumento fenomenológico más extremo, a menudo lo acompaña 


nible rre anticientificista, a menudo lo acompaña o se confunde con él: la 
hr re religiosa no puede ser recusada por ningún análisis psicológico, 
que fuere”, “Beyond William James”, en Charles Y. Glock y Phillip E- 
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tbe Classic? Essays in the Scientific Study of Religion, Nueva York, 


sin embargo, la influencia del romanticismo en la adhesión de 

la diversidad y en su oposición a la exclusividad sectaria, que se 

¿la ideología republicana de su padre, así como sus prejuicios por el 
dad religiosos. Véase The Religious Investigations od William James, 


is de James dentro del contexto del respeto por el espiritualismo 
los psicólogos decimonónicos, véanse Judith Ryan, The Vanishing 
yy and Literary Modernism, Chicago, 1991, capítulo 1; y Taves, Fits, 


The Varieties of Religious Experience, ob. cit, pág. 502. 
18. El propio James situó los sentimientos en el cuerpo, no en el alma, 

cuerpo vital e irreductible, donde los niveles psicológico y fisioló- 
sobre el uso de Darwin contra el materialismo médico, véase 


entes religiones. Como señala Levinson en The Religious Investigations 
g. 23), se mostró frío hacia el catolicismo e indiferente al judaísmo y 
¿de descalificar a los cultos “paganos”. James siempre se sintió más 
es que consideraba experimentales, no dogmáticas, abiertas y espiri- 


.. pág. 424 (el subrayado perte- 
): Para un amplio examen de las simpatías de James por el misticismo, 


,Exploring Unseen Worlds. 
Tbe Varieties of Religious Experience, ob. cit, pág. 427. 
498-99. 


d.. pág. 515 (el subrayado pertenece al original). James explica las razones 
e “subconsciente” a “inconsciente” en la pág. 207. El descubrimien- 

llo “subliminal” por Friedrich Myers en 1886 fue, según James, “el avan- 

nte ocurrido en la psicología desde que yo comencé a estudiar esa ciencia” 
n estudio exhaustivo del desarrollo histórico del concepto de subcons- 


"Vincent M. Coalpietro (ed.), Reason, Experience and Dialogue: Jobn E. Smitb in 


gue, Nueva York, 1997. James afirmó en The Varieties of Religions Experience que el 


la experiencia personal incluía “un campo consciente más su objeto en cuanto 
Experimentado, más una actitud hacia el objeto, más el sentido del yo al cual 
ce la actitud” (pág. 499) Pero el objeto como tal aún está ausente en esta formu- 


to subjetivo en James, véase Fontinell, Self; God, and Immortality, ob. cit., que 
trabajos posteriores sobre la experiencia pura. 
«James, Essays in Radical Empiricism. Estos ensayos comenzaron a escribirse en 
on recopilados por primera vez por Ralph Barton Perry en 1912. La doctrina 
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de la “experiencia pura” será examinada cuando nos ocupemos de otros intentos de des, 
rrollar un concepto de experiencia sin sujeto en el siglo XIX, Las últimas reflexiones qe 
James sobre la religión pueden encontrarse en + Plaraliie Untverse, Cambridge, Mas. 
1977, publicado primero en 1909, La lucha de James, que duró toda su vida, con la rej, 
ción entre lo uno y lo múltiple terminó, de manera inconclusa, con una postura que 
podría implicar tanto el politeísmo cuanto el panenteísmo (Dios está dentro del univ. 
so, pero no se reduce a él) entendido como panteísmo, 

108. Esta crítica fue hecha típicamente por filósofos analíticos tales como Bertrang 
Russell y A.J. Ayer, aunque reaparece también en Religious Experience de Proudivor (pág, 
167), donde resta validez al aserto de James de que Jonathan Edwards se interesaba solo 
en los frutos y no en las raíces de la experiencia religiosa. Para un estudio acerca de la 
postura de estos filósofos y de la refutación de esta, poniendo en cuestión su referencia. 
lismo objetivista y argumentando que James trató realmente de distinguir entre la verdad 
y la mera utilidad para la vida, véase Suckiel, Heaven's Champion, ob. cit, capítulo 5, 
Hasta qué punto James logró establecer esta distinción (que anticipa en The Varieties of 
Religious Experience), no queda, sin embargo, claro. Suckiel misma infiere que no fue 
nunca un realista consistente, pese a su retórica en la conclusión de The Varieties. 

109. James, The Varieties of Religious Experience, ob. cit., págs. 160-61. El episodio de 
su melancolía mórbida y de la cura a través de la plegaria encontró un eco posterior en 
una conferencia que dio sobre el suicidio en la YMCA de Harvard, en 1895, titulada “Is 
life worth living?” [¿Es la vida digna de ser vivida?] publicada en The Will to Believe and 
Other Essays. Aquí James critica el panteísmo religioso o el supernaruralismo natural a 
favor de una creencia en una realidad invisible, supernatural, que hace que la vida sea 
digna de ser vivida. 

110. James, The Varieties of Religious Experience, ob. cit., pág. 162. 

111, Algunos de los primeros críticos, tales como George Coe y James H. Leuba, 
son analizados en Bixler, Religion in the Philosophy of William James, ob. cit, pág. 203 
Una queja similar puede encontrarse en Proudfoot, Religions Experience, ob. cit., pág. 13 
y también en Schleiermacher. Sobre una reciente defensa de James, véase Barnard, 
Worlds, ob. cit., capítulo 2. 

112. Véase, por ejemplo, O'Hear, Experience, Explanation and Faith, ob. cit, capítulo 2. 

113, George Santayana, “William James”, en Simon (ed.), William James Remenibe- 
red, ob. cit,, págs. 98-99. 

114. Sobre la escasa repercusión de James entre los científicos, véase Dittes, “Beyond 
William James”; y acerca de su importancia para la sociología alemana, véase también 
Wilhelm Hennis, “The Spiritualit Foundation of Max Weber' 'Interpretive Sociology”: 
Ernst Troeltsch, Max Weber and William James' Varieties of Religious Experience”, en 
History of tbe Human Sciences 11, 1" 2, mayo de 1998. Hennis cita un texto escrito aproxi- 
madamente en 1905, donde Weber alega que “la experiencia religiosa en cuanto tal €S, 
desde luego, irracional, como lo es toda experiencia. En su forma suprema, mística, cons- 
tituye precisamente la experiencia kat exochén [par excellence] y -como James lo había 
entendido muy. bien= que se distingue por su absoluta incomunicabilidad: posce un 
carácter específico y se presenta como la cognición que no puede reproducirse adecuada- 
mente con nuestros aparatos lingúísticos y conceptuales” (pág. 90). 

115. Sobre una discusión acerca de la respuesta escéptica y engañosa al pragmatismo 
por parte de los teóricos alemanes, véase Hans Joas, Pragmatism and Social Theory, trad 
al inglés por Jeremy Gaines, Raymond Meyer y Steven Miner, Chicago 1993, capítulo 4 

116. Joachim Wach, Types of Religious Experience: Cbristian and Non-Cbristian, Chica- 
go, 1951: Para una estimación de la carrera de Wach, que comenzó en Leipzig y conclu- 
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o en Estados Unidos, después de 1933, cuando enseñaba en la Universidad 
on la de Chicago, véase Reiner Flasche, Die Religionswissenschafi Joachim 
1978. Sus diferencias con Otto se explicitan en la introducción de Gregory 
edición de Rudolf Orto, Autobiograpbical and Social Essays, Berlín, 1996, 


aparece en inglés en la introducción a la traducción de John Oman de 
g. xii. Otto se sintió especialmente atraído por la primera edición del libro, 
ba aún la energía que le faltaba a las ediciones posteriores, más controla- 


un relato sobre la vida de Orto, véase Rudolf Otto, Autobiographical and 
vob. cit., y Philip C. Almond, Rudolf Orto: An Introduction to His Pbilosophical 
hapel Hill, N.C., 1984. 
Oro, “How Schleiermacher Rediscovered the Sensus Numinis”, en Religious 
ares, 1931. 

nse sus cartas, escritas en el África del norte (1911), en Otto, Autobiograpbi- 

Essays, ob. cit. Orto regresó al Cercano Oriente y a India en 1925 y 1927. 
The Idea of tbe Holy, trad. al inglés por John W. Harvey, Londres, 1958, 


Otro, “On Feeling Guilty”, en Autobiograpbical and Social Essays, ob. cit, pág. 
otras obras también empleaba el término “Erfabrung”. 
dolf Otto, The Philosophy of Religion Based on Kant and Fries, trad. al inglés por 
“Nueva York, 1931. Otro declara específicamente en la página 15 que había 
“opinión sustentada en 1904, en Naturalism and Religión, sobre el respectivo 
de los pensadores. Durante el siglo XIX, Fries había gozado de una modesta 
cia en la teología alemana a través de figuras tales como Wette y Apelt, pero el 
que ni siquiera se lo mencione en el primer volumen de Protestant Thought in 

tb Century, de Welch, indica que su influencia se había desvanecido. 
'Otto compartía con Nelson una postura liberal en la política universitaria ante- 
guerra, y fue un miembro liberal nacional del Landtag [parlamento] prusiano. 
política, véase su Autobiographical and 
'Essays, ob. cit, págs. 102-61. Para un de la carrera política de Nelson, espe- 
te durante la República de Weimar, cuando condujo la elitista Internationaler 
¡tes Against Demo- 


125. Oro, The Philosophy of Religion Based on Kant and Frics, ob. cit, pág. 23. 
126. Ibid,, pág. 24. Otto puede haber exagerado la oposición entre fe y conocimiento 
sheleirmacher para fundamentar su observación. 
127. Ibíd., pág. 26 
128. Otto, The Idea of tbe Holy, ob. cit., pág.11. 
129. Para un estudio afín al argumento de Otro acerca de los fundamentos a pri. 
Ansgar Paus, Religióser Erkenmtnisgrund: Herkunft und Wesen der Aprioritbeorie 
'Ottos, Leiden, 1966. Paus señala que Ernst Friedrich Apele y Ernst Troeltsch ya 
in introducido la idea de un a priori religioso, pero con menos efica 
130. Otto, The Philosophy of Religion Based on Kant and Fries, ob. cit., pág. 93. Como 
el caso de Schlciermacher, Otto encontró en Platón un aliado en la lucha por hallar 
concepto religioso de la experiencia. Véase también su admirable comparación de 
con Aristóteles en The Idea of the Holy, ob. cit., pág. 94. 
131. Ono, ibid., pág. 22. Suele argumentarse que Otro estableció una diferencia 
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radical entre lo numinoso y la experiencia mística, por ej i 

o , por ejemplo, en Ninian Sm, 

Reasons and Faitbs, Londres, 1958. Sobre una refutación d lin, ¡véaso Ale 
; 1958. est 

Rudolf Orto, ob. cit., pág, 127. bio y rin 


on Kant and Fries y The Idea of tbc Holy, lo que podría explicar la relacira 
rencias. Sobre una discusión de las diferencias, 
tbe Holy en el carácter excepcional del 2 prior; 
cit, pág. 91. 

133. Ou, “Zinzendorf Discovered the Sensus Niominis”, ob. cit, pág, 183. 

134. Acerca de las especulaciones referentes al posible intento de suicidio de Oro 
octubre de 1936, y su muerte, ocurrida cinco meses más tarde como consecuencia 
las secuclas de dicho intento, véase Almond, Rudo/f Orro, ob. cit, págs. 24-25. Al parar 
Otto tuvo graves episodios depresivos durante su vida. o 

135. El proyecto de Bultmann de desmitologiza, 
cisamente el mismo que el de Barth, pero ambos e 
experienciales de religión. 

136. Citado en Almond, Rudo/£ Oro, ob. cit, pág. 1. Barth y 
menos generosos. Véanse las diversas observaciones citadas en la 1 ió 
goryaAles a Autobiograpbical and Social Exa de Oro, ob Ci pig TO OO 

137. Sus ensayos fueron compilados en Carsen Col, Die Diskusi 
conigdó y pe (cd), Die Distussion xo des 

"Heilige”, Darmstadt, 1977. P; álisis É: 

Price Desmaado ara un análisis del tema, véase Almond, RudolfOrto ob. ir. 
138.010 prólogo a la primera edición 
139. Otto, The Idea of1be Holy, 

doctrina de la esquematización, 


escasez de refe. 
especialmente la insistencia de The dea 
religioso, véase Almond, Rudolf Orro, oy, 


r el Nuevo Testamento no fue pre- 
coincidían en la crítica a las nociones 


su escuela serían luego 


inglesa de The Idea of be Holy ob...cit, pág. xix. 
+ od 45-49. Para una lectura crítica de la 
esquema véase Almond, Rudolf Orto, ob. cit, págs. 97-102. 
0, Es id de las dos palabras, sin embargo, no es la misma, El término 
'noumenal” se deriva del griego noumenos, el participio pasad i 
sar), que proviene de mous o mente. e 
141. Ono, The Idea of the Holy, ob. cit., pág. 10. 
142. Ibíd,, pág. 56. ño cap 
143. Ibíd,, pág. 11. 


144. Almond, Rudolf Orto, ob. cit., pág. 154. La invocación de Horkheimer del cin 
qu nderes aparece también en su introducción al libro de Martin Jay, The Dialectcal 
z na cr es Para School and tbe Institute of Social Research, 1923-1950, 

145. Otto, The Idea of the Holy, ob. cit, pág. 70 

146. Ibíd., pág. 132. 

147. Las principales obras comparativas de 
Christianity Compared and Contrasted, trad. al in 


1930, y Mysticiom East and West: A Comparative Analysis of the Narure of Mysticism, trad. al 


inglés por Bertha L. Bracey y Richenda C. Payne, Nueva York, 1932. Para una crítica 
sobre los límites de este último, que se extiende también a las observaciones de James 
sobre el misticismo, véase Jess Byron Hollenback, Mysticiom: Experience, Response, and 
Empowerment, University Park, Pa,, 1996, Introducción. 

148. Otto, The Idea of the Holy, ob. cit, pág. 8. 

149. Jean-Frangois Lyotard, 7he Differend: Pbrases in Dispute, 
ia pe Den Abbeele, Minneapolis, 1988. 

). Véase, por ejemplo, Wood, Kant's Moral Religion, ob. ci . 
151. Gadamer, Trurb and Metbod, ob. cit pág. 296... propicia ei 


Otto fueron India's Religion of Grace and 
glés por Frank Hugh Foster, Nueva York, 


trad. al inglés por 
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Almong, 
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Geyer, Intellekt oder Gemiie? Ein pbilosopbische Studie tiber Rudolf Ortos 
qe”, Friburgo, 1921. Para un excelente análisis de este libro y de la recep- 
de Otto, véase la introducción de Alles al libro de Otto titulado Autobio- 
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3. Webb, God and Personality, Londres, 1918. Para un estudio general del 
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9"), Eliade dedicó sus energías a una hermenéutica del mito y de los símbolos. 
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en de la depresión de Orto y de su probable intento de suicidio. Sobre el antisemi- 
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romántico y de su impacto en los intelectuales judíos de esa época, véase Michael Low) 
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osa (pág. 36). 
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De Kant a Dewey 


vez que la experiencia ha perdido credibilidad y se ha des- 
> ella por socavar las verdades ciertas de la razón deductiva, 
atacado por subjetiva, incomunicable y poco fiable, suele 
implícitamente a su fundamento en el cuerpo de la criatura 
El recelo del platonismo con respecto a las necesidades infe- 
cuerpo corruptible y al carácter irracional de las emociones 
la principal razón de su hostilidad hacia la experiencia per 
la tradición epistemológica, especialmente en su forma 
ta, procuró reinstaurar la evidencia suministrada por los órga= 
os sentidos, lo hizo con la esperanza de evitar, o al menos de 
las implicaciones relativistas que comportaba el depender de 
nsoriales. Las alternativas religiosas examinadas en el capí- 
también buscaban fundar la experiencia en algo más que 
eres y dolores del cuerpo sensible, lo cual, como vimos, produ- 
dividido. El Espíritu podía manifestarse en síntomas corpo- 
0 e deseos píos se hallaban estrictamente separados de los 
nales. 
siglo XVII surgió, no obstante, una nueva modalidad de 
Icia en cuanto objeto de exploración discursiva que intentaba 
Asi no erradicar por completo— esta desconfianza en la corpo- 
unque en los siglos previos había habido cierta conciencia de 
¡dades perceptuales del espectador subjetivo, se suponía que 
Za era una cualidad objetiva en un mundo dotado por su crea- 
ormas inteligibles y correspondencias proporcionales.! Cuan- 
encia perdió plausibilidad a causa del desencanto del mundo 
el nominalismo filosófico y la revolución científica, se 
para volver a localizar el valor estético en las respuestas 
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corporales =y en los juicios del gusto- de quienes experimentaban |, 
obra de arte.? 

Por qué se transpuso ese umbral a mediados del siglo XVIII es una 
cuestión que suscitó una considerable polémica. Tal vez la limitación 
ascética vinculada al racionalismo y al método científico, por un lado, y 
al rigorismo moral y a la auto-denegación religiosa por el otro, ya no 
era necesaria para mantener en línea al sujeto moderno.* Posiblemen- 
te, la reevaluación del vicio de la lujuria, susceptible de ser defendido 
como una expresión de refinamiento antes que una ociosa satisfacción 
de los apetitos (y por servir al bien público como acicate para el capita- 
lismo consumista), significaba una nueva disposición a apoyar ciertas 
formas de disfrute corporal.* Quizá la creciente diferenciación de una 
modernidad cada vez más compleja y fracturada, en la cual la especiali- 
zación burguesa y la división del trabajo habían reemplazado a la inte- 
gración feudal, permitía la cristalización de una subesfera específica del 
arte, aparentemente liberada de determinaciones externas y que apela- 
ba abiertamente al placer sensual, una subesfera que requería de una 
legitimación teórica.* La aparición de la literatura comercial en el inci- 
piente mercado capitalista puede haber producido una reacción en los 
alarmados defensores del “gran arte”, quienes necesitaban justificar la 
superioridad de este apelando a una autonomía no instrumental.* O 
quizá la creciente primacía de la crítica de arte y de la concomitante 
ansiedad por los criterios del gusto, en una época en que los contactos 
con las nuevas culturas despertaban el espectro del relativismo, condu- 
jeron al deseo de fundar los juicios en un razonamiento más filosófico.” 
Cualquiera fuese la causa (o las múltiples causas), el resultado fue un 
exhaustivo discurso denominado estética por el filósofo alemán Alexan- 
der Baumgarten, cuyo principal interés residía en articular y defender 
una nueva modalidad de la experiencia. 

Aunque algo llamado arte había sido examinado por los filósofos 
desde al menos la época de los griegos, e incluso Pitágoras ya había 
tenido una vaga conciencia de su dimensión experiencial, fue solo 
durante la Ilustración cuando la estética, entendida como discurso dis- 
creto, se constituyó realmente,? Las separadas musas podían ahora 
agruparse bajo un concepto genérico, cuya esencia hipotética era posi- 
ble explorar.1% En términos generales, cabe decir que fue en esta época 
cuando los objetos que habían operado antes en calidad de ornamentos 
del poder social y político o que habían sido reverenciados como 
implementos sagrados de la adoración religiosa, fueron redescritos Y 
nuevamente legitimados solo en función de su mérito artístico. 1 al 
como señaló sardónicamente Hegel en sus conferencias sobre estética, 
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eres de los cultos muertos podían ahora volver a la vida bajo la 
objetos estéticos. Quienes se dedicaban a las “bellas artes” 
a distinguirse de los simples artesanos que poseían habili- 
una distinción que se puso de manifiesto en el rechazo a 
¡badores cuando la Real Academia de Artes se estableció 
en 1768.!! Los objetos creados por los artistas comenza- 
o por sus cualidades intrínsecas, relacionales, antes que 
¡taciones de un mundo ideal o natural, ilustraciones de narra- 
1s o recreación de acontecimientos históricos, lo cual abonó 
no para el credo modernista de que la esencia del arte era lo que 
ell y Roger Ery llamarían la “forma significante”.2 
¡cia fue inducida por la recontextualización de los obje- 
en los nuevos espacios cuasi sagrados del salón, las exposi- 
que se iniciaron en 1677 bajo los auspicios de la Acade- 
a de Arte, y del museo, donde se yuxtaponían con otras 
es en un orden sincrónico de belleza eterna.!3 La transfor- 
n del palacio del Louvre, durante la Revolución Francesa, en un 
ssitorio público del patrimonio cultural de la nación, significó una 
(aunque de ninguna manera total) democratización del acce- 
.como una superación de las inclinaciones iconoclastas de algu- 
cionarios. La exhibición pública de las obras incidió en el 
o de coleccionistas privados que buscaban en el mercado los 
os que habían pertenecido a las autoridades seculares o religiosas, 
todo cuando se demostró que el capital cultural y el capital eco- 
co eran, en muchos casos, notablemente fungibles.!* El rol del 
so o del connaisseur capaz de juzgar el mérito artístico y el valor 


mico de un objeto de arte surgió como otra posible encarnación 


do por la aparición de salas comerciales de concierto, en los 
Musica privados que luego abrieron sus puertas a una audiencia 
* media. La “música ocasional” escrita por encargo para acom- 
rituales religiosos o celebraciones aristocráticas dio paso a com- 
Ones que constituían su propia justificación, anticipándose así a lo 
Ne críticos decimonónicos tales como Eduard Hanslick llamarían 

sica absoluta”.!ó En virtud de una audiencia entrenada para con- 
se en la ejecución que se desarrollaba ante ella, se generó un 
te mercado para las obras escritas por un nuevo tipo de compo- 
Que, como Beethoven, podía asumir el rol de genio creativo antes 
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que el de funcionario de la corte. La sala de conciertos sirvió pues 
como otro locus, junto con el recién legitimado teatro, de esa naciente 
esfera pública burguesa, de la cual Jiirgen Habermas se ha ocupado 
exhaustivamente. !? 

Estas transformaciones han sido frecuentemente advertidas, pero lo 
que suele percibirse en menor grado es el hecho de que casi en el 
mismo momento en que las obras de arte recién definidas lograban 
separarse de los contextos religiosos, políticos o utilitarios, libres de 
circular en nuevas redes culturales y económicas de valor, y alojadas o 
representadas en templos seculares de cultura abiertos al público, para- 
dójicamente fueron perdiendo su integridad en cuanto entidades auto- 
suficientes en el mundo, definibles en términos intrínsecos como para- 
digmas objetivos de la belleza universal.1$ El aura cúltica que las 
rodeaba, para utilizar el famoso vocablo acuñado por Walter Benjamin, 
un aura basada en la presencia de un objeto único situado a una distan- 
cia infranqueable del espectador, estaba sufriendo una pérdida de fuer- 
za sutil, aunque no inmediatamente percibida. 

Aunque parte de la atmósfera numinosa irradiada por los objetos 
sagrados fue indudablemente transferida a ciertas obras fetichizadas del 
arte elitista, cuyo capital cultural y económico era, en consecuencia, 
elevado, la legitimación filosófica de dicha transferencia abandonó táci- 
tamente la pretensión de que tales objetos eran una versión estética de 
la idea religiosa de “presencia real”,!? vale decir, una encarnación del 
valor último previa a la respuesta del espectador a ese objeto. Incapaz 
ya de entender la belleza como una función de la inteligibilidad de un 
orden creado por una divinidad benevolente =y dotada de un enorme 
talento artístico-, la estética moderna tuvo que recurrir en cambio al 
juicio subjetivo o intersubjetivo de sus beneficiarios humanos, cuyas 
respuestas sensuales eran intrínsecas al proceso. Así pues, la teoría esté- 
tica del siglo XVIII fue centrando la atención en el observador/oyen- 
te/lector, o en las comunidades formadas por ellos, y fue alejándose 
gradualmente de los criterios objetivos de valor. En efecto, como ente 
mos en el caso de la experiencia religiosa, el péndulo podía oscilar a t2 
punto en la nueva dirección, que algunos críticos comenzaron a preo” 
cuparse por el ocultamiento masivo de la obra de arte, de cuyas conse- 
cuencias nos ocuparemos más adelante en este capítulo. ñ 

Una de las principales razones del debilitamiento de la certeza en 10 
relativo a las cualidades objetivas de los objetos de arte, sustentada en 
criterios inmutables de belleza eterna, fue la creciente conciencia Y 
deseo de variación cultural, comparable a la desigual pero difundida 
tolerancia al pluralismo religioso, Este efecto no solo surgió a partir del 
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cto con culturas no europeas, de las cuales circulaban relatos y 
es escritos por los viajeros luego de emprender esas exploracio- 
ino que también reflejó la pérdida del monopolio de la produc- 
ecepción culturales por parte de la aristocracia.20 A comienzos 
XVII, críticos como el abate Jean-Baptiste Dubos empezaron 
onar los criterios clásicos promulgados por Nicolas Boileau, el 
cultural del reino de Luis XIV, quien había afirmado y justifica- 
naturaleza universal de sus ideales de armonía, equilibrio y 
21 En lugar de ello, la variabilidad de las condiciones de la natu- 

za, reconocida al mismo tiempo en la sociología relativista de la 
y de la política desarrollada por Montesquieu, fue considerada 
te de normas estéticas divergentes. Ya no era posible sostener 
antiguos eran los únicos modelos dignos de ser imitados en 
cunstancia; nuevos géneros como la tragedia burguesa domésti- 
inspirada en la vida cotidiana y la recién nacida novela 
on a demostrar su importancia. Tampoco los neoclasicistas 
pudieron eludir los reclamos de las alternativas nacionales en 
y Alemania, las cuales instigaban la reevaluación de artis- 
reciados como Homero y Shakespeare por sobre Virgilio y 


a veces se ha alegado que un discurso estético diferente sur- 
reacción a la exagerada prominencia de la ciencia durante la 
1ción, la cual despojó al mundo de todo su encanto, a menudo ese 
o tomó en serio los progresos logrados en esa época en lo con- 

ente a la psicología de la subjetividad.?? El “sentimentalismo” de 
bos se centró en aquellos que respondían a las obras antes que en las 
s mismas. Una vez más, la versión de este nuevo credo fue magní- 
mente ejemplificada por David Hume, quien argumentó en su 
de 1757, “Sobre la norma del gusto” que “la belleza no es una 
d de las cosas mismas: existe meramente en la conciencia que las 
y cada mente percibe una belleza distinta”.23 El fundamen- 
las reglas de composición estética, insistió, “es el mismo que el de 
ciencias prácticas: la experiencia, Tampoco se trata de cosas, 

quiera que sean, sino de observaciones generales relativas a lo 
. se ha demostrado, gusta universalmente en todos los países 
todas las épocas”.2 Si bien admitió que en la naturaleza puede 
ciertas cualidades que contribuyen a producir experiencias esté- 
menudo estas eran tan insignificantes y estaban mezcladas con 
185 Otras, que solo un hombre cuya sensibilidad estuviera educada 
Apreciarlas realmente. Por lo tanto, la experiencia era un térmi- 
lacional con los mismos dos significados que hemos distinguido 
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en la epistemología de Hume: una alternativa a las ideas innatas basada 
en los sentidos y la sabiduría acumulada producida por el aprendizaje 
habitual a lo largo del tiempo. En virtud de estas premisas, el centro de 
gravedad del discurso estético fue colocado firmemente en el sujeto y 
en su experiencia o juicio antes que en el objeto. Pues aun si se inter. 
preta a Hume como más naturalista que relativista escéptico, tal como 
lo sugiere su tranquilizador aserto de que “la dificultad de encontrar e] 
criterio del gusto, incluso en los detalles, no es tan grande como se la 
ha representado”,2 reconoció, no obstante, que tal criterio era un 
constructo humano, no una realidad objetiva. 

De manera significativa, el vocablo griego aiestbesis origen de la 
palabra latina aesthetica, utilizada por Baumgarten para titular su obra en 
dos volúmenes de 1750 y 1758- significaba la gratificación de una sen- 
sación corporal, la respuesta subjetiva sensual a los objetos antes que los 
objetos mismos.?ó Uno de sus términos antitéticos era moesis, que aludía 
al pensamiento conceptual puro separado de los sentidos. Otro era poje- 
sis, la creación activa de objetos, fueran artísticos o de otra índole. 
Parte de ese activismo se mantuvo en la noción auxiliar de gusto (taste), 
con su connotación latente de intervención táctil en el mundo,” y equi- 
parando de ese modo la experiencia con la experimentación. Pero inclu- 
so aquí se hacía hincapié en la recepción emocional y aun irracional del 
arte, epitomizada en la actitud del “je ne sais quoi”, una actitud de felici- 
dad inefable y de misteriosa gracia que pasó a ser emblemática del apar- 
tarse de la conceptualización y de la producción.?? Dicha actitud subra- 
yaba lo que se ha llamado el “mutismo” del encuentro inicial con el arte, 
la “sensación de quedarse sin palabras, de no saber cómo ni por dónde 
empezar a hablar frente a la obra artística”.30 La pérdida de palabras fue 
acompañada por cierta disposición a sentirse abrumado por el encuen- 
tro. Tal como John Dewey advirtió más tarde con desilusión, cuando el 
concepto mismo de “lo estético” se separa del término “artístico”, 
superpuesto pero no equivalente, tiende a transformar la experiencia en 
algo pasible de ser “apreciado, percibido y disfrutado”,*! antes que pro- 
ducido o creado. Como veremos, su alternativa fue concebida, precisa” 
mente, para compensar ese desequilibrio. 


KANT Y LA EXPERIENCIA ESTÉTICA COMO JUICIO 
CONTEMPLATIVO Y REFLEXIVO 


El discurso sobre el juicio estético que culminó en la tercera en 
de Kant trascendía, indudablemente, el subjetivismo pasivo, ligado a la 
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| gusto, representado por el empirismo de Hume, y procura= 
ar criterios más universales y comunicables a fin de superar 
mo del espectador individual. Aunque negándose a recurrir a la 
jón trascendental de las categorías cognitivas desarrolladas en la 
Crítica, Kant esperaba ir más allá de la mera convención con- 
te y del capricho individual. Pero, como Hume, se centró asimis- 
respuesta antes que en el objeto per se, en el juicio sobre el 
que en su producción. Aunque Kant proporcionó una des- 
án del genio que imitaba a Dios y creaba sin criterios un corre- 
oductivo del espectador quien, como veremos, juzga también sin 
le criterio alguno-, su estética ponía principalmente el acento 
y, por consiguiente, en la experiencia según un modo más 
vo y receptivo que creativo.3? 
ento aquí con el espacio suficiente para detallar las maneras 
jas con que teóricos de la Ilustración tales como Baumgarten, 
:bury, Hume y Moritz prefiguraron el estudio de Kant 
riencia estética, ni para desentrañar la red de significados que 
n el término crucial “gusto”. Así pues, me limitaré a desarrollar 
untos que considero centrales.3 En primer lugar, si se supo- 
-el fundamento de la experiencia estética era una capacidad 
un sentido de lo bello no mediado ni sometido a norma alguna, 
un sentimiento moral ínsito, como pensaba el neoplató- 
+ o si se derivaba de los encuentros puramente empí- 
con el mundo, como creía el más escéptico Hume, entonces era 
uctible a un mero registro de cuanto había intrínsecamente en los 
s considerados bellos o artísticos. Compartían esta misma con- 
quienes veían la fuente del sentido estético en la psicología per- 
en el consenso comunal, intersubjetivo, o en el “juicio reflexivo”, 
mentado más filosóficamente, que Kant había postulado como 
. de trascender la evidente antinomia del gusto, a la vez per- 
y universal. En todos estos casos el acento recaía en quienes tenían 
iencia, antes que en las cualidades intrínsecas de los objetos 
crimentados. Según Kant, “lo bello” aparecía sólo como el predica- 
de un juicio, no como la cualidad de un objeto. En cierto modo 
Miniscentes de los límites epistemológicos puestos en los objetos 
de la cognición, se los formule en el vocabulario empirista de 
ta de acceso a las cualidades primarias (contrapuestas a las secun- 
o bien en el vocabulario idealista trascendental de los noúmenos 
scibles, el objeto en cuanto tal era menos importante que su 
ión o disfrute estéticos. Aquí también tuvo lugar una suerte de 
volución copernicana”,35 para citar la famosa metáfora identificada 
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con la primera Crítica de Kant, en la cual las cuestiones ontológicas á 
axiológicas se subordinaban a cuestiones relativas al sujeto epistemoló. 
gico o, en este caso, al sujeto estético. Se admiraban los objetos no por 
lo que eran en sí mismos sino por lo que podían producir en sus espec. 
tadores. El telos de esta inversión copernicana fue una creciente indif. 
rencia hacia las cualidades inherentes del objeto como tal, e incluso, 
quizás, hacia su misma existencia. Ñ 
Antes de arribar a esta conclusión —y este es el segundo punto digno 
de destacarse- era necesario distinguir el placer sensorial producido 
por el objeto en la experiencia estética, del que se experimentaba en 
otras relaciones entre el yo y el mundo. Ya en Sobre la división de la 
naturaleza, el libro escrito por Juan Escoto Erígena en el siglo 1X, 
había llamado la atención la naturaleza espectatorial, no instrumental, 
de la actitud estética.6 Aunque era posible codiciar los mismos objetos 
por lo que en una época posterior se denominaría su valor comercial o 
de cambio, eran estimados en cuanto objetos de arte solo desde un 
punto de vista más elevado. Rechazando la antropología egocéntrica de 
Hobbes, cuyo énfasis en la autopreservación a expensas de la pasión 
consideraba vulgar, Shaftesbury hizo hincapié en la falacia de reducirlo 
todo a los intereses, apetitos y necesidades privados.37 En lugar de ello 
=y esto se relacionaba con su creencia de que la experiencia estética se 
hallaba inextricablemente entretejida con la virtud cívica y el senti- 
miento moral-, su característica definitoria consistía en una benevolen- 
cia “desinteresada”, 3$ 
Fue en la teoría estética de Kant donde el concepto crucial de 
desinterés se articuló de un modo pleno e influyente. En la Crítica 
del juicio aseveró que nuestra capacidad de experimentar placer 
cobraba tres formas.*? La primera, a la que dio el nombre de “agra- 
dable” o “placentera” (das Angenebme), está causada directamente 
por la estimulación sensorial, e implica una respuesta de atracción O 
aversión puramente privada y subjetiva, sin ninguna dimensión cog- 
nitiva o intersubjetiva relevante. Aquí el árbitro no es una normá 
cultural o universal sino el cuerpo con todos sus apetitos y antipati- 
as. La gratificación personal, o su falta, es todo cuanto importa. En 
la segunda variedad se relaciona el placer con la cuestión del “bien”- 
Esto es, podemos encontrar “deleite en el bien” (das Woblgefallen a7 
Guten), trabajando con vistas a alcanzar un objetivo benéfico que 
responda a ideas y principios externos a la gratificación sensual. En 
este caso hay siempre una dimensión funcional o utilitaria en nue 
tro placer, que no constituye un fin en sí mismo. La finalidad autén” 
tica es el bien que se realiza, no el placer que nos produce el hecho 
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“aunque dicho placer puede ser también una parte sub- 
¡estra motivación. 

forma del placer (das Woblgefallen am Schónen), según 
cabe llamarse propiamente estética. Como en el caso de 
le”, los sentidos desempeñan un rol y, por tanto, el cuerpo 
do, pero con una diferencia fundamental. Mientras que 
caso el objeto que produce placer debe existir realmente 
encontrar agradable una comida a menos que haya un 
ll en el plato, en el segundo puede no existir. O, dicho de 
más preciso, nuestra sensación del objeto estético y de sus 
es o cualidades intrínsecas no necesariamente coinciden, tal 
n coincidir en una comida agradable (el alimento puede 
tecible, pero para provocar un placer genuino ha de tener 


, dado que los medios o materiales de las representaciones 

«pueden ser entendidos como objetos en sí mismos (después 
estatua de oro está hecha de una sustancia cuyo valor es 
sos ), lo que importa es un cierto tipo de experiencia del 
suma, el placer producido por la belleza es desinteresado 
s indiferentes al objeto real, que en sí mismo no es un 
deseo sensual directo. Nuestro placer proviene del libre 
nuestras facultades. Ya no estamos inmersos en el ser —ínter- 
o sugiere la etimología de la palabra “interés” sino, más bien, 
él. Disfrutamos de una comida estética, por así decirlo, sin 
lad de degustar y tragar el alimento, como en el caso de ciertas 
de la nowvelle cuisine, donde el placer visual más que el gusta- 
no hablar del valor alimenticio, parece ser la principal finali- 
de lo que está en el plato. Es el mismo desinterés que posibilita la 
ormación de una forma humana desnuda, susceptible de desper- 
'lujuria en un desnudo idealizado, marmóreo y que nos permite 
guir la pornografía del gran arte (las cuales son ambas representa- 
es de objetos reales, pero se diferencian de acuerdo con nuestro 
és o desinterés en sus referentes como objetos del deseo). 


Según la interpretación psicoanalítica de Angelika Rauch del “fun- 


ca un objeto no catectizado, algo que sugiere una auto-catexis en 
riencia estética”.* Es decir, el deseo último por el cuerpo de la 
Para superar la pérdida de una unidad original -que puede ser 
Manera de comprender el anhelo del placer estético- se reprime 
€s imposible de alcanzar, lo cual conduce a su desplazamiento a 
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los propios sentidos del sujeto.“Si el objeto exterior (bello) es abando. 
nado por el sujeto en cuanto objeto de reflexión, entonces el objery 
debe estar en el cuerpo del sujeto en la medida en que este “sufre” los 
afectos. La reflexión sobre la experiencia afectiva, entendida como la 
reflexión sobre los “sufrimientos” del cuerpo, no traza tanto una gene. 
logía del afecto como controla una patología de las experiencias pasadas 
que no han sido elaboradas o conscientemente aquietadas en la memo- 
ria del sujeto”.* Este control, afirma Rauch, es reprimido por Kant, 
quien deja atrás con demasiada prontitud el material básico de la expe- 
riencia mediante su énfasis en el desinterés. 

Se acepten o no las premisas psicoanalíticas de esta hipótesis, Rauch 
está en lo cierto cuando destaca la huida del cuerpo deseante en el 
argumento de Kant. Pues, de acuerdo con el filósofo, la experiencia 
estética también se asemeja a la segunda forma de placer, sea porque 
trasciende la gratificación sensual preconceptual o porque permanece 
en el nivel de lo que llama, desdeñosamente, el mero “egoísmo del 
gusto”. La experiencia estética moviliza los poderes cognitivos. Las 
transformaciones sintetizadoras de la sensación pura pasan a ser propo- 
siciones de verdad, o al menos de valor, a las que luego se les confiere 
validez universal, Pero ello se hace sin subsumir los casos específicos 
bajo normas discursivas, categorías a priori o principios generales, 
como ocurre con los juicios determinantes del entendimiento. Estos 
últimos parecen provenir de arriba, como si se los estipulara a través de 
los mandatos coercitivos de un soberano. Los juicios estéticos, que son 
singulares y no categóricos, gozan en cambio de una suerte de libre 
juego no jerárquico en el cual cada uno de nosotros puede hacer enun- 
ciados sobre la belleza basándonos en el razonamiento analógico y 
paradigmático antes que en el razonamiento subsuntivo o deductivo. 
Nos desplazamos de lo particular a lo particular, no de lo universal a lo 
particular como en el caso de los juicios apriorísticos de la cognición 
analizados en la primera Crítica. Los conceptos implicados son, por 
consiguiente, “indeterminados” por cuanto no pueden expresarse en 
forma esquemática, a diferencia de los conceptos cognitivos del enten- 
dimiento. Además, apelan a un sensus communis virtual, a una comuni- 
dad intersubjetiva que debe ser construida y no meramente “encontra- 
da”, como habían supuesto los neoplatónicos innatistas, entre ellos 
Shaftesbury.* Para Kant —aunque no, como veremos, para los devotos 
de l'art pour P'art=, uno de los aspectos fundamentales del desinterés era 
precisamente el supuesto de que los juicios estéticos evocaban un delei- 
te y una valoración que no eran solo los propios sino que podían ser 
compartidos por todos. En la medida en que el juicio constituía una 
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in inherente a la experiencia estética y no algo añadido a ella 
puesta inicial de los sentidos, el desinterés implicaba, esen- 
ate, una comunicación de la que carecían las expresiones perso- 
¡gusto idiosincrásico. 
Kant, lo que también distingue la experiencia estética del 
en el bien, donde se buscan resultados prácticos, es la naturaleza 
de los fines involucrados, los cuales son similares al telos 
del juego y no al del trabajo, cuya finalidad es la transfor= 
¡del mundo. La célebre definición kantiana del arte como “una 
d sin un fin” fue concebida precisamente para separarlo de 
las actividades en las que predominan los propósitos extrínsecos, 
bjetos están allí para ser producidos, consumidos, poseídos e 
mbiados. Si bien los juicios estéticos se hacen normalmente por 
o de una retórica de la objetividad -“La Mona Lisa es una pintura 
y no “yo pienso que es una pintura bella”-, Kant subraya que la 
e del juicio es en realidad el sujeto. La objetividad, tal como lo ha 
do Eva Schaper, una de sus recientes intérpretes, es meramente 
“como si” en la comprensión kantiana de la estética, * 
es juicios actúan como si se dirigieran a los objetos, pero esos 
«según Kant, no son nunca enteramente analizables en térmi- 
secos, y sólo cobran importancia por lo que producen en el 
tador. O como lo expresó otro estudioso de la Crítica del juicio, 
Zammito: “Aun cuando Kant destaca el grado en que el sujeto se 
ectado (afficiert) por la experiencia estética, resulta empero sor- 
endente cómo no solo el objeto, sino incluso la representación del 
o, se convierten en un mero soporte. Su forma se vuelve a lo sumo 
catalizador, una ocasión para una respuesta subjetiva compleja”.+4 
frecuencia se aduce que la naturaleza de esa respuesta es inhe- 
temente contemplativa, pasiva y espectatorial, pues distancia al yo 
do y de nuestro deseo de poseerlo y consumirlo. Aunque esta 
rización principalmente visual pueda parecer insólita para des- 
las maneras como el arte puede atraparnos e invadir nuestra inte- 
id una experiencia a la que nos sometemos quizá más obviamen- 
términos auráticos cuando escuchamos música=, incluso aquí el 
to no siempre interviene activa y productivamente en el mundo. La 
u cha atenta, como James Johnson ha mostrado,* fue una habilidad 
ida en el siglo XVII en virtud de la supresión del cuerpo kines- 
y de la concentración de las facultades mentales en el aporte de 
único órgano sensorial. Por consiguiente, cuando se educó al oído 
íl vistas a tener experiencias estéticas contemplativas, la experiencia 
Oyente pasivo fue pues segregada de la de la danza y el canto comu- 
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nal. La función de la sala de conciertos pública, al igual que la del 
museo, consistió en apropiarse de las obras que habían pertenecido a ja 
Iglesia o a los salones aristocráticos y convertirlas en estímulos pary 
experiencias estéticas puras. También en la literatura era preciso per. 
der el hábito de buscar referencias personales en las narrativas inventa. 
das y reemplazarlo por lo que Catherine Gallagher llamó “la historia 
de nadie”, es decir, la actualización de la ficcionalidad reconocida Antes 
de que la novela pudiera establecerse por derecho propio. 

En suma, en el acto de escuchar, leer o contemplar en cuanto expe- 
riencia estética no se actualiza ninguna intención posesiva o práctica, 
Es posible, sin lugar a dudas, querer apropiarse del objeto por su valor 
en el mercado o debido a nuestra pasión por coleccionarlo, pero ello 
no equivale a una respuesta puramente estética. La posibilidad de esa 
experiencia puede estar situada en un contexto institucional o campo 
cultural, como filósofos tales como George Dickie o sociólogos como 
Pierre Bourdieu han argumentado,* pero la experiencia en sí misma 
no puede reducirse a un mero reflejo de ese contexto habilitante. Pues 
dicho contexto implica, precisamente, la distancia respecto de esa fun- 
cionalidad extrínseca que un reduccionismo de esa índole pretende 
imponerle desde afuera. Por esa razón Habermas puede afirmar que “el 
problema de fundamentar la modernidad fuera de sí misma se hace pri- 
mero consciente en el ámbito de la crítica estética”. 48 


DE La AUTONOMÍA A LA SOBERANÍA 
DE LA EXPERIENCIA ESTÉTICA 


Si cualquier historia del discurso ulterior de la experiencia estética 
es particularmente compleja, ello se debe a la dificultad que tuvo dicha 
experiencia en mantener sus límites como una subesfera completamen- 
te autónoma de la totalidad social/cultural. Pues no solo podía exten- 
derse más allá de la recepción y la contemplación, de modo de incluir 
la creación, sino también operar como un modelo para la experiencia 
vivida en su conjunto. Es decir, según sus defensores, la cuestión nO 
residía en cultivar la capacidad de apreciar y juzgar obras de arte 0 
incluso ver el mundo a través de la lente de una sensibilidad estética 
sino, más bien, en vivir la vida como si esta fuera una obra de arte. 
Como en el caso del éxtasis experimentado por los místicos religiosos, 
el objeto de esa búsqueda podía reducirse, tácitamente, a un medio 
para producir un efecto en el sujeto (o dicho con más precisión, para 
lograr una unidad indisoluble entre sujeto y objeto). Tal desiderátum 
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re resultaba convincente, sobre todo para quienes estimaban 
costos morales, pero aparecía con frecuencia como un 
¡potencial de la religión secular del arte. 
)e hecho, aun en la lucha emprendida durante la Ilustración por 
la autonomía relativa de la estética, los límites no siempre se 
on como impermeables. Shaftesbury, como hemos visto, no 
refutar las nociones hobbesianas relativas al propio interés 
ndo la intuición moral y la valoración estética. Asimismo, estu- 
¿recientes han hecho hincapié en la lucha de Kant por salvar la 
ha entre los juicios cognitivo y moral y su equivalente estético en 
del juicio? El proyecto más amplio de la tercera Crítica con- 
, después de todo, en explorar las maneras de comprender la natu- 
Ñ gicamente en vez de mecánicamente, trascendiendo así las 
impuestas por la primera Crítica. Por consiguiente, la fina- 
arte podía encontrarse también en la naturaleza, lo que suge- 
posible reunificación de las variedades de la razón. Kant sostu- 
ue era posible entender “la belleza” como el “símbolo de la 
50 tomando en consideración su énfasis en la finalidad sin pro- 
extrínsecos, lo cual se correspondía con el ideal moral de tratar 
persona como un fin en sí mismo, implícito en el imperativo 
co. El vínculo entre el arte y la ética no se pudo establecer dis- 
recurriendo a una argumentación racional, pero se lo 
simbólica y analógicamente. En ambos casos, el sujeto autorre- 
o debía alcanzar una cierta distancia para permitir que el juicio 


Esa dimensión de la experiencia estética que Kant, siguiendo a Dio- 
io Longino y a Edmund Burke, llamó “lo sublime”, proporcionaba 
"modo aún más decisivo un lazo con los orígenes nouménicos de 
práctica, por cuanto nos pone en contacto con realidades 
rasensibles que no podrían ser aprehendidas por los juicios sintéti- 
OS 4 priori, y contribuye a generar un sentimiento de respeto por la ley 
Oral que se encuentra siempre más allá del entendimiento cogniti- 
31 Aquí el correlato objetivo de nuestros sentimientos es aun más 
que en el caso de lo bello, dado que el intento paradójico de 
'€presentar lo irrepresentable constituye la esencia de lo sublime, lo 
'Sual demuestra tanto la grandeza como la futilidad de esa búsqueda. En 
midas cuentas, Kant nunca se sintió realmente satisfecho con el 
nde radical de la experiencia estética respecto de sus contrapartes 
tiva y moral. Pese a estar fundada en un renovado respeto por la 
p nsión corporal de la experiencia, su variante estética, al menos en 
tradición de la Ilustración, contuvo siempre un reconocimiento de su 
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potencial sublimante y ennoblecedor, siguiendo lo que Wolf, 
Welsch ha llamado su “imperativo enaltecedor”,? ) 
Si la Crítica del juicio lograba reintegrar o no lo que Kant hab 
separado drásticamente en sus obras previas era, por cierto, una E E 
tión sometida a debate. De hecho, la historia subsiguiente del ld 
mo alemán indica que por lo menos sus sucesores inmediatos Pensa: e 
que había sido un fracaso y que la alienación del arte era una he e 
todavía sin restañar.5 Ya desde la aparición en 1793 de las Cartas > : 
la educación estética del hombre de Friedrich Schiller, procuraban reur É 
el arte con otras esferas con la esperanza de devolver su encanto ll 
vida y de remediar los males producidos por la modernidad. La bi PE 
queda de un estado estético fue una versión de esa indagación e 
extendió hasta bien entrado el siglo XX.5* La llamada iberanta del 
arte (en oposición a su mera autonomía), significaba la esperanza ñ 
que el arte fuera el vehículo para superar las racionalidades Plurales de 
una modernidad fragmentada y, por tanto, trascender los límites de la 
razón misma.3% Entendida como un modelo para el desarrollo humano 
supremo, era posible celebrar la experiencia estética como totalizadora 
Bo ey diversas capacidades humanas o, en la famosa formulación de 
S ds pra a ES Po del impulso sensual que constituye la 
da”- y ¡pu 'orma —que constituye el principio interior, 
racional, necesario y ordenador= en el impulso del juego. Schiller ecos 
noció indudablemente que “la experiencia no nos da ningún ejemplo 
de una interacción tal completa”, y concedió que “tal vez podríamos 
encontrarlo, como en el caso de la Iglesia pura o de la República pura 
solo en unos pocos círculos selectos”.56 Pero al menos algunos de sus 
sucesores trataron de democratizar y realizar su utópico objetivo. 

, La distinción de Kant entre el placer sensual directo y el distancia- 
miento más contemplativo que identificaba con la satisfacción estética 
desinteresada también perturbó a quienes veían en el arte una genuina 

promesa de felicidad”, para citar la frase de Stendhal que Friedrich 
Nietzsche y Herbert Marcuse hicieron famosa.” Ya durante el roman- 
ticismo, Friedrich Schelling y Friedrich Schiller habían criticado el tér- 
2409 mismo “estética” por poner el acento sólo en la sensación pasi- 
va, En . términos psicoanalíticos, utilizados por la versión 
psicoanalítica de Rauch, se “enfatizaba el recuerdo de la relación con la 
madre y la conciencia del propio cuerpo”,3? aunque se reconocía el 
dolor producido por la separación original y la dificultad de salvar el 
hiato. En sus momentos más activos y optimistas, sin embargo, la 
redención estética de la vida iba más allá de la aisthesis de Baumgarten, 
y se extrapolaba a partir del modelo productivista derivado de la idea 
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e poiesis, en la cual el arte implicaba una creación espontánea 
e ceñía servilmente a las reglas de la tradición, 

resultado de todo ello, las ya vagas fronteras definitorias de 
ncia estética se erosionaron aun más al expandirse y trascen- 


gura del genio inspirado, que comenzó en el Renacimiento, se 
ó durante el Sturm und Drang y alcanzó su plena realización 
románticos, no fue sino la expresión individual de este impul- 
él —el género del genio rara vez se puso en duda=imitaba algo, 
¡ciertamente los paradigmas anteriores o las leyes naturales sino, 
en, la fecundidad del divino Creador.? Al poseer más que el 
ro talento”, creaba orgánica y no mecánicamente, y utilizaba su 
ginación” (relacionada con la Razón) antes que su “fantasía” (simi- 
al Entendimiento).% Se suscitaron acalorados debates sobre cuán 
11, desinhibido e incluso loco podría llegar a ser el genio hereje 
do, como estaba, por la vieja idea neoplatónica del furor poeti- 
5% Pero, además de reconocer su don especial para ir más allá de las 
wvencionales, había un consenso general en lo referente a su 
ia capacidad de tener experiencias auténticas, una capaci- 
1 lo ponía por encima del común de los mortales. Aquí el objeto 
la creación estética no era una cosa independiente en el mundo, sino 
vida del artista, modelada como si fuera una obra de arte. De 
serdo con Peter Birger: 


El concepto de genio sirve para especificar una manera intensa y totali- 
dora de experimentar la realidad, que se distingue radicalmente del tipo 
limitado de experiencia característico de casi todos los seres humanos. Por 
consiguiente, el concepto también expresa la existencia de una forma limi- 
¡tada de experiencia en la vida cotidiana de la mayoría de los hombres, e 
intenta dar una respuesta a este fenómeno. El carácter específico de la res- 
o consiste en el hecho de comenzar proyectando la posibilidad de una 
Í ilimitada de experiencia en la figura del genio, en lugar de preguntar 
por qué la experiencia en general es habitualmente limitada. 


William Blake, por ejemplo, llegó a comprender que tanto la ino- 

ia cuanto la experiencia, “los dos estados contrarios del alma 
Mumana”, como los llamó en la edición conjunta de los Cantos publica- 
en 1794, se hallaban necesariamente entretejidas.% El hijo y el 
la virgen y la prostituta, el cordero y el tigre, todos pertenecen a 
plan más vasto, pues “Estar Errado y ser Expulsado es una parte del 
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designio de Dios”. Durante la década posterior a la Revolución Eran 

cesa, la temprana celebración de una beatitud preedénica swedenbor. 
giana por parte de Blake, dio paso a una evaluación dialéctica de y 

necesidad de pasar por el mundo de la Caída y del pecado con el pra 
pósito de cambiarlo radicalmente.7 La recuperación del buen salvaje 
rousseauniano no podía sustituir la experiencia de actuar =y COMeter 
errores— en el mundo real. Cabe decir que en la figura profética de 
Blake las ideas religiosa y estética de la experiencia se fusionaban en 
una “política de la experiencia”,%8 una combinación inestable y precaria 
que, sin embargo, no podía durar mucho luego de las amargas secuelas 
de la Revolución. 

Pero aún era posible buscar sustitutos para una auténtica transfor- 
mación política en el plano de la transfiguración estética, a través de lo 
que se ha llamado una “política de la visión”. Pues el culto elitista 
del genio, capaz de experimentar la vida en toda su plenitud, solía 
estar acompañado por la fe en su imaginación poética, susceptible de 
insuflar valor estético trascendente a un mundo aparentemente banal 
(un mundo que, en consecuencia, ya no necesitaría una transforma- 
ción política o social drástica). El fiat del artista creador devolvería lo 
que había perdido preeminencia en la imaginación tras la revolución 
científica: la significación inteligible del cosmos conferida por Dios. 
El romanticismo, por cierto, se ha considerado a menudo una versión 
secular de la búsqueda religiosa de lo sagrado —“spilt religion”, según 
el famoso y despectivo epíteto de T. E. Hulme-70 y ambas se han 
entretejido de diversas maneras en lo que Thomas Carlyle denomina- 
ría, en Sartor Resartus, “supernaturalismo natural”.71 El mundo natural 
era algo más que la fuente de estímulos sensoriales investigados por 
los rigurosos epistemólogos, pues comportaba también un sentido 
numinoso en virtud del cual se producía la “transfiguración del lugar 
común”,/? la sublimación de lo humilde en lo elevado mediante la 
imaginación estética, la inmanentización material de lo divinamente 
espiritual. 

La experiencia estética, en su versión soberana, era un medio para 
devolver el encanto al mundo, no para transformarlo radicalmente, y 
produjo la clase de redención panteísta de la que habían desconfiado 
los teístas más tradicionales como Kant, pero que encontraría un eco 
en la celebración de la experiencia religiosa por parte de Friedrich 
Schleiermacher,73 En Inglaterra, críticos como Archibald Alison, pin- 
tores como John Constable y poetas como William Wordsworth vali- 
daron el “arte del lugar común”, donde se menospreciaba la idea del 
objeto de arte elitista en favor de la respuesta subjetiva del artista o del 
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idor sensible virtualmente a cualquier cosa, al margen de cuán 
'o mundana fuese.?* La expansión de la capacidad humana para 
estéticamente los objetos funcionales o rituales de las hasta 
¿ denigradas culturas primitivas, que cobraron importancia 

os primeros años del modernismo del siglo XX73 fue uno de 


] positivos de dicha expansión. 
o la extensión de la experiencia estética para abarcar todas las 
ones con el mundo y con otros pueblos tenía, asimismo, una con- 
menos positiva que condujo a resultados problemáticos. El 
más comúnmente citado es la “estetización de la política” con 
por los “bellos gestos” de violencia auténtica, contra la 
Walter Benjamin durante la época fascista.76 Otro ejem- 
implacable narcisismo de aquellos virtuosi de la experiencia 

procuraban vivir sus vidas como si fueran obras de arte, 

:el Fausto de Goethe, las ambiguas implicaciones de tratar de 
rimentarlo todo hasta el límite de lo posible, sin tomar en cuen- 
to, fueron sometidas a un cuidadoso escrutinio. Aunque el 
je temerario e insaciable, capaz de decir “solamente sin des- 
se pone el hombre en actividad”,” al final de la tragedia se 
a haber roto el pacto con el diablo, no es un ejemplar posi- 
) de la satisfacción que esa búsqueda estaba, destinada a proporcio- 
"En una de sus conversaciones con F. A. Wolf, en 1809, Goethe 
que “en mi caso, lo principal ha sido hacer uso de la expe- 
; nunca fue mi estilo inventar del aire, pues siempre he consi- 
que el mundo es un genio superior a mí”.?8 La construcción 
identidad fáustica, narcisista y la agresiva autoafirmación eran, 
S, inferiores a la postura más humilde de aguardar a que las expe- 
cias acontecieran, en vez de anhelar impacientemente la novedad 


¿variedad por sí mismas. El “empirismo tierno” de su obra cientí- 
y po pi 


donde se resistía al dominio masculinista de la naturaleza, se 
ja en paralelo con el distanciamiento de Goethe del culto desen- 


renado de la experiencia per se. 
De manera análoga, la figura de Don Juan, estéticamente represen 


como “un genio erótico sensual” en la ópera de Mozart, dio paso 
'annes, el “seductor reflexivo”, en la obra de Kierkegaard de 1843, 
no o lo otro, cuya imaginación cerebral lo alejaba cada vez más de 
Isfacción real de sus deseos.?? Tratar de vivir estéticamente y jugar 

M las emociones ajenas como si fuese una representación teatral, con- 
Cia, según Kierkegaard, a la disipación, la melancolía y a un malestar 
» estados contrapuestos a cualquier noción vigorosa de la 


'Periencia totalizadora y acumulativa. 
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La búsqueda frenética del placer sensual inmediato y una variedag 
interminable de estímulos terminan por generar indiferencia hacia Joy 
demás valores. En definitiva, se convierte en una receta para anestesia 
el aburrimiento, en lo que Hegel llamaría “el mal infinito” de la “cop. 
ciencia desdichada”. O, dicho en términos más familiares, vivir estérj. 
camente la propia vida sólo conduce a vivencias (Erlebnisse) aisladas 
que se apilan unas sobre otras para crear un conglomerado sin sentido 
alguno, y no a narrativas holísticamente integradas de experiencias 
(Erfabrungen) ricas y totalizadas. Despojada por completo de sy 
“imperativo enaltecedor”, para tomar prestado el término de Welsch, 
la experiencia estética podía, en efecto, acercarse peligrosamente al 
primer tipo de placer descrito en Crítica del juicio: una autoindulgencia 
hedonista carente de cualquier residuo de desinterés contemplativo o 
de reflexividad negativa. En rigor de verdad, es posible interpretar que 
los excesos libertinos de escritores del siglo XVI! como Choderlos de 
Laclos y el marqués de Sade ya revelaban el potencial de perversión y 
degradación implícito en la tendencia epistemológica a priorizar la 
experiencia sensorial y en la valorización del placer hedonista en la 
Ilustración francesa.$0 

En la época de Charles Baudelaire, los observadores más agudos 
eran dolorosamente conscientes del lado oscuro de la búsqueda de la 
experiencia por la experiencia misma. En su autobiográfico Mi corazón 
al desnudo el poeta puede haberla identificado, de manera harto desa- 
fiante, con la vida errabunda y desenfrenada que constituía “el culto a 
la sensación multiplicada”$! propio del bohemianismo, pero las impli- 
caciones denigrantes y nocivas de tal elección no eran fáciles de igno- 
rar. No por azar el cuerpo, cuya centralidad en la experiencia estética 
ya señalamos, figuraba ahora sinecdóquicamente para Baudelaire en el 
órgano del spleen, cuyos lazos con la melancolía y la enfermedad suge- 
rían “un horror a la vida”? y no su reencantamiento. El observador € 
irónico fláneur, el hombre de la multitud, el dandy emocionalmente 
controlado y no el hombre romántico de profundas pasiones, son los 
héroes de esa vida sin heroísmo que caracteriza la época moderna de 
Baudelaire. 

Como resultado de ello, la creencia en el genio transgresor capa? 
de experimentarlo todo y de convertir su vida en una obra de arte, 0 
incluso de legislar el mundo, según la famosa frase de Percy Bysshe 
Shelley, perdió parte de su atractivo (aunque duró lo suficiente para 
servir de modelo a los esporádicos renacimientos acaecidos en el futu” 
ro). Hasta figuras como Nietzsche, quien despotricó contra el desinte” 
rés kantiano por su negación de la vida e instó a convertirla en und 
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ja, sabía que esa meta era inalcanzable.** La construcción 
la identidad pasó a ser, en efecto, el blanco de relatos paró- 
o 4 contrapelo, el clásico “decadente” de Joris-Karl Huys- 
el agotamiento vital y la intensificación del malestar son 
do inevitable de tratar de vivir la propia vida como si fuera 
arte. La “educación estética” de Schiller deviene amarga- 
“sentimental” en el sentido irónico expresado en el título de la 
ela de Gustave Flaubert (La educación sentimental), cuyo tema 
ión, 
no obstante, otra alternativa que proponía el ambicioso pro- 
e la soberanía estética y aceptaba la diferenciación de las esfe- 
Entendida en los términos más modestos de una aiesthesis 
y pasiva antes que una autoelaborada y prometeica poie- 
) de la experiencia estética podía continuar atrayendo a nue- 
s. Pero ahora la esperanza de unir la sensibilidad moral enal- 
y el exquisito gusto estético, vigente entre los teóricos del 
como Shaftesbury y Kant, fue tácitamente abandonada, al 
e su misión políticamente redentora atribuida por Schiller al 
pulso del juego. Pues la vulgarización de estas ideas durante el siglo 
5 todo por ciertos filósofos franceses como Victor Cousin, 
“a pensar que apoyaban la conclusión opuesta, el separatismo 
t extremo que fue la marca del movimiento de l'art pour Part.$5 
la Crítica del juicio Kant había exceptuado al cuerpo humano de la 
ría de la belleza pura o libre (pulcbritudo vaga), considerándolo 
mbio una instancia de la belleza dependiente o adherente (pulchri- 
-adbaerens)36 Ello significaba, entre otras cosas, que los seres 
hos poseían propósitos morales intrínsecos y, por lo tanto, eran 
¡bles a meros objetos de pura contemplación estética, dignos de 
o solo en términos formales. Esta salvedad se perdió con la 
ización de la autonomía estética. 
on frecuencia se ha señalado que el truculento aserto de la auto- 
Omía absoluta de la estética, cuya expresión más clásica fue quizás el 
Mante prólogo de Théophile Gautier a su novela Mademoiselle de 
provino principalmente de los artistas incapaces de adecuarse 
demandas del nuevo mercado editorial y periodístico. Después de 
0, los proponentes de la poésie pure se encontraron presa del fuego 
fizado entre los materialistas burgueses utilitarios y los defensores de 
Cultura religiosa revivida, quienes se mostraban no menos desde- 
respecto de su esteticismo “pagano”. No obstante, se las arre- 
para sobrevivir a la embestida y dar origen a una tradición a la 
“adhirió un creciente número de devotos adoradores, quienes no 
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vacilaban en arrodillarse ante el altar del arte, y cuya relación con 
otros aspectos de la vida se hacía cada vez más tenue. La disposición a 
quemarse con una llama semejante a una joya podía conducir a ¡ng 
vida vicaria que desembocaba, como dijo alguien con referencia y 
Walter Pater, en un “vientre con una conciencia”.$” Aunque los sim- 
bolistas como Stéphane Mallarmé buscaban reinventar el lenguaje 
poético a fin de atravesar la cáscara de la convención y renovar ja 
experiencia inmediata, sus intentos esotéricos rara vez producían el 
efecto deseado.$8 Edmund Wilson resumió el objetivo vitalista fina] 
del esteticismo en El castillo de Axel, cuyo título tomó prestado de la 
pieza teatral de Villiers de Isle Adam, Axel, de 1890.59 “¡Vivir! Nues- 
tros sirvientes lo harán por nosotros”, suspiran los hastiados protago- 
nistas del drama antes de suicidarse. Paradójicamente, el fetiche de la 
experiencia estética se transforma aquí en el descrédito de la experien- 
cia en general, invirtiendo de forma tácita el énfasis en el placer cor- 
poral que, según advertimos, era la fuente del discurso de la estética 
en el siglo XVIIL “La experiencia señala un desencantado personaje 
de El abanico de lady Windemere, de Oscar Wilde- es el nombre que 
todos dan a sus errores”.% 

Asimismo, se observa una tendencia similar en ciertas consideracio- 
nes filosóficas poskantianas de la experiencia estética. En El mundo como 
voluntad y representación de Schopenhauer (1818), la experiencia estéti- 
ca se redujo a una actitud contemplativa amoral, no práctica, una 
manera de defenderse, al menos provisoriamente, de la falta de sentido 
de la vida y del dolor provocado por el deseo incesantc.?! Aquí la indi- 
ferencia hacia el objeto se extendió aun más allá de la postulada por 
Kant, pues este todavía le confería a la obra de arte una finalidad no 
instrumental en cuanto emblema de autonomía moral. Schopenhauer 
también le restó importancia al cuerpo en la contemplación estética, eN 
la medida en que era la fuente de anhelos irrealizables de los cuales el 
arte le permitía escapar momentáneamente. Asimismo, se perdió la 
esperanza de que la experiencia estética pudiera convertirse en a 
modelo de una vida política renovada o, incluso, de una sociabilida 
intersubjetiva. Sin embargo, es interesante advertir que Schopenhauer 
no la reemplazó por una noción fuerte del sujeto aislado cuyas expo” 
riencias estéticas podían proporcionarle un transitorio respiro con pe 
pecto a la voluntad insaciable. Su célebre crítica de la individuación 
como marca de egoísmo ilusorio prefiguraba, en cambio, lo que desta 
caremos más adelante en muchas de las contribuciones a la cuestión 
hechas en el siglo XX: la paradójica postulación de la experiencia sin E 
sujeto. Sin embargo, para sus contemporáneos y para algunos artist 
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'd Wagner y Gustav Mahler, quienes encontraron inspira- 
u obra, lo más significativo fue la separación rigurosa que 
uer establecía entre la experiencia estética y otras formas de 


las razones por las cuales se abandonó todo intento de inte- 
e y la vida residía en la dificultad de conciliar la satisfacción 
ida de la experiencia estética especialmente cuando se le 
y al público el momento comunicativo que Kant le había atribui- 
las cualidades interesadas de sus equivalentes cognitivo y 
En el primer caso, resultaba imposible suspender durante 
tiempo el compromiso interesado con el mundo, un compromi- 
tificaba o frustraba nuestras necesidades y deseos corporales. 
do caso, los objetos reales o al menos otros seres humanos 
yan necesarios para poner a prueba nuestra voluntad de actuar 
ente y de involucrarnos en el mundo de las consecuencias prác- 
¡Según Paul Crowther, “el peso del énfasis en la existencia moral 
para Kant, en los obstáculos y responsabilidades relacionados 
esión de la libertad. En la experiencia estética ello no ocu- 
consiguiente, aunque el juicio estético puro podía figurar en 
imagen moral del mundo, en igual medida (si no más) podía indu- 
a una vida de desenfreno o de contemplación indolente, donde 
las del deber moral constituían la menor de nuestras preocu- 


el punto de vista social, había asimismo una cierta tensión 
las premisas aristocráticas de la satisfacción estética desinteresada 
idad de observar un bello paisaje donde los campesinos traba- 
in descanso en los campos y reparar solamente en la tenaz resisten- 
opone la tierra- y el imperativo moral de tratar a cada persona 
lo un fin en sí misma, Si bien los orígenes clasistas de la actitud 
Ca tal vez se hayan ocluido con la aparición de la pobreza bohemia 
Una alternativa culturalmente válida, la cual desafiaba los valores 
s desde un nuevo ángulo, las implicaciones elitistas de la indi- 
cia contemplativa ante las preocupaciones utilitarias y materiales 
AMtinuó vigente. De hecho, con la adhesión popular al homme fatal 
Oniano y al poéte maudit baudelairiano había surgido un tipo de 
ta/esteta claramente amoral o incluso inmoral, a quien se le otor- 
el permiso para transgredir las normas éticas tradicionales. Pese a 
£ el modelo de vivir como un Fausto o un Don Juan en calidad de 
estético había perdido su atractivo, el esteta contemplativo solía 
d ferente a las cuestiones morales, dada su búsqueda obsesiva por 
lencia puramente estética. 
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La tensión entre la versión indulgente, amoral, tácitamente arist 
crática de la experiencia estética y su homólogo más democrático y 
moralizante nunca se resolvió por completo. Volvió a emerger en E 
Inglaterra victoriana, donde figuras como John Ruskin y Willia E 
Morris interpretaron el legado de Shaftesbury de un modo más izo] 
tario, mientras que el impulso elitista de Part pour Part reapareció en 
Walter Pater, James Abbot McNeill Whistler y, ocasionalmente en 
Oscar Wilde,% El “arte dionisíaco y la política populista” de la Vie 
de fin-de-siécle, y la politización tanto bohemia como narcisista del 
“culto del yo” en la Francia de esa época, no fueron sino variaciones 
sobre el mismo tema.% Asimismo, resurgió la distinción entre un 
modernismo esotérico, que se contentaba con permanecer dentro de 
los confines de la institución del arte y se ceñía a un tipo de experien- 
cias que le era propio, y una vanguardia que procuraba restaurar el 
mundo fragmentado de la modernidad e infundir el poder redentor del 
arte a la experiencia cotidiana.” Y, por cierto, ha continuado hasta 
nuestros días en los conflictos suscitados entre el arte moderno y el 
posmoderno, el primero defendido frecuentemente en términos que 
siguen poniendo el acento en la autonomía del arte, y el segundo en 


términos que adhieren a su inmersión heterónoma en contextos de 
Poder y significación. 


LA DEFENSA DE LA OBRA DE ARTE 
CONTRA SU OBLITERACIÓN 


Pese a las diferencias entre el ideal del arte en cuanto autónomo y el 
arte en cuanto soberano, entre retirarse del mundo en la experiencia 
estética y transformarlo de acuerdo con las premisas de esa experiencia, 
quedaba sin resolver un problema común a ambas posturas. Pues en 
virtualmente todas sus manifestaciones, la experiencia estética significó 
privilegiar al sujeto, fuese contemplativo, productivo o capaz de cons- 
truir su propia identidad, en desmedro de la obra de arte. Como hemos 
visto, con la desaparición de un criterio objetivo de belleza, a pesar de 
las últimas tentativas por revivirlo hechas por filósofos como Hegel,” 
el acento se puso en el sujeto que contempla o crea (o, en el caso del 
juicio, en la comunidad intersubjetiva del gusto). Aun cuando la expe- 
riencia perceptual o corpórea fue suprimida en nombre de una defini- 
ción más conceptual e institucional de la práctica artística, como lo fue 
en principio con los revolucionarios readymades de Marcel Duchamp, el 
objeto era menos importante que el rol del sujeto que lo definía o 10 
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¿como algo en cierto modo estético (o que era capaz de apre- 
»signaciones, impuestas por quienes contaban con la legiti- 
titucional para hacerlas). El desdén de Duchamp por lo que 
| arte retinal” conllevaba un ataque contra el placer tradicio- 
cido por la experiencia estética, pero su hostilidad aun mayor 
:l mérito intrínseco de los objetos que él consideraba artísti- 
ficó inclinar aun más la balanza en favor del sujeto, un de- 
que había comenzado con el privilegio conferido por la 
in a la satisfacción desinteresada. 

en el caso de los oponentes de la tradición religiosa que 
lo hasta Schleiermacher, no tardaron en elevarse voces de 
esa pérdida. Lo que hemos notado en la crítica de Karl 
la hipertrofia de la experiencia religiosa, a la que acusaba de 
¿Dios a un simple estímulo pasible de provocar ciertos estados 
del creyente, resulta paralelo al temor de que la obra de arte 
¿reducida a un rol igualmente insignificante. En ambos casos se 
perdido la creencia en una “presencia real” -o su equivalente 
—en favor de una respuesta subjetiva: el arrobamiento del alma 
estética. Martin Heidegger, para tomar un ejemplo sobresa- 
jría que “la experiencia es la fuente común, no solo para la 
y gozo del arte, sino también para la creación artística. Todo 
iencia. Aunque quizá la experiencia sea el elemento donde 
ere. La agonía acontece tan lentamente que la muerte llega al 
algunos siglos”.9 Y en “El origen de la obra de arte” (del libro 
s del bosque) agregaría que “incluso la tan ensalzada experiencia 
'no puede eludir el aspecto cósico de la obra de arte”.100 

le una perspectiva diferente, Walter Benjamin -de quien nos 
os en el capítulo 8 trataría de defender una noción de expe- 
tanto antropológica como estética que pudiera recapturar el 
do perdido de correspondencias y similitudes que se había marchi- 
) con el comienzo del desencanto moderno. Aunque era un defen- 
acérrimo de la Erfabrung, la reinterpretó de una manera que dejaba 
ly atrás la noción kantiana de un juicio contemplativo, desinteresado. 
vitando el narcisismo de quienes querían transformar sus vidas en 
de arte y contrario a la colonización estética del resto del mundo, 
min procuró restablecer una noción de experiencia abiertamente 
'afísica y absoluta, la cual restaba, paradójicamente, importancia al 
to del juicio y se la devolvía, por así decirlo, a la obra de arte.!0! 

'a preocupación similar signó la crítica práctica de los comenta- 
S, angustiados por las nuevas maneras en que la experiencia subje- 
enazaba con obliterar la integridad de la obra. Cuando aparecie- 
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ron las primeras obras minimalistas y conceptuales en la dé 
1960, críticos de arte tales como Michael Fried se Dtos e. 
disolución “teatral” de las obras de arte intemporales en PE dela 
hes para su recepción temporal, basadas en el supuesto de o 
único importante es la experiencia”.102 Ya bien entrada la dl Pe 
1980, críticos literarios, como Murray Krieger, se lamenta e 
mente de la decadencia de las artes, lo cual implicaba “la Fo al 
de la esfera artística, de sus objetos, de sus museos... todo el a 
en el flujo indivisible de la experiencia”. 10 En la década d 199) 
críticos culturales interesados en el embellecimiento oo d 
moderna, como Wolfgang Welsch, argumentaron que “las 
cias, empero, noson realmente experiencias. Más bien E 
ideas y resultan aburridas. Por esa razón la gente busca rápi 
próxima experiencia, exi 
siguiente”. 1% 
Tales objeciones, sin embargo, no hicieron mella en gran 
ee roca cars las últimas décadas del siglo XX, cido pd 3 
desdén de Duchamp hacia el objeto y receloso de nal uier canon 
inpccibaraa En casi todas esas obras —performativas antes pa objetiva 
» eras antes que atemporales, enmarcadas en un contexto 
ima antes que descontextualizadas— el “aspecto cósico” del arte 
bre ra desechado. Si bien se abandonó a menudo la satis- 
acción lesinteresada y se reemplazó la contemplación por la implica- 
ción Kinestésica, el sujeto aún dominaba al objeto. La estimulación de 
experiencias cada vez más intensas en sujetos que reaccionaban con 
todos sus órganos sensoriales y no solo con el ojo contemplativo o con 
el oído desapasionado, pasó a ser la meta de buena parte del arte con- 
temporánco, cuyo crecimiento se fusionó con una industria del entre- 
tenimiento a la cual se había enfrentado antaño. !% 
e Eiza Ea sobre la experiencia estética y la producción de 
pri sdia LS encargo continúa cambiando constantemente 
PERE gu aún sin responder, ¿Esa experiencia debería 
pl una contemplación desinteresada de los objetos hechos por 
Otros O una autoconstrucción artística donde uno experimenta el 
mundo como un material en bruto destinado a un juego creativo? 
¿Debería excluir por completo las consideraciones morales y cognitiva 
o tratar de incorporarlas en una noción totalizada de la experiencia 
humana en su versión más sólida y satisfactoria? ¿Significa trabajar eN 
el mundo como si pudiera ser transfigurado mediante la estetización 0 
retirarse desesperadamente de un mundo caído en el enclave hetero” 
cósmico del arte por el arte? ¿Debería privilegiar los sentidos y el cuet- 
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de su énfasis en la sublimación, dar prioridad a las dimen- 
tuales y enaltecedoras que nos permiten trascender nues- 

deseos como criaturas humanas? Y, finalmente, ¿cómo se 

erar la integridad de la obra de arte, aun reconociendo la 

4 de devolverles la “presencia real” a los objetos en un 
rivado de toda significación intrínseca? 


RAR LA BALANZA: 
EL ARTE COMO EXPERIENCIA 


la tradición de la Ilustración, que culminó en la tercera Crítica de 
Suede considerarse el mayor estímulo para pensar acerca de estos 
bo no obstante otra alternativa, que ha cobrado nueva vigen- 
tualidad. Permítaseme concluir, pues, analizando algunas de 
aplicaciones. Esa alternativa, identificada con el pragmatismo de 
ey, volvió a concitar la atención durante la década pasada, 
ís o menos. Como en el caso de William James y la experiencia 
ningún estudio de la “canción de la experiencia” estética 
se el lujo de no tomar en cuenta la contribución que el prag- 
"norteamericano significó para su desarrollo. Aunque será pre- 
erar hasta el capítulo 7 para hacer justicia a la importancia de la 
¡ón de la experiencia por parte de los pragmatistas, conviene 
una pausa al final de este y ocuparnos de las reflexiones de John 
ey sobre la naturaleza específica de su variante estética.!% En par- 
t, tendremos que considerar sus conferencias sobre William 
nes en Harvard, en 1932, publicadas tres años más tarde con el título 
'arte como experiencia, un libro que Hans Robert Jauss no vaciló en 
mar “un logro innovador en el campo de la experiencia estética”. 10 
"Dedicado a Albert Barnes, el acaudalado connaiseur y coleccionista 
irte impresionista con quien Dewey había entablado una rápida 
tad, el texto trascendía la exploración agnóstica y filosocialista de 
a psicología de la experiencia religiosa de James y proporcionaba un 
me lo de comprometida defensa de los valores.!% Escrito cuando el 
Ósofo tenía setenta años, sorprendió a quienes equiparaban el prag- 
'o con un cientificismo instrumentalista y utilitario, 1% además 
¿confundir a otros, entre ellos a Stephen Pepper y a Benedetto 
oce, que lo interpretaban como una inversión del idealismo hegelia- 
O: Indudablemente, Dewey se había formado bajo la tutela del neohe- 
llano George Sylvester en Johns Hopkins, en la década de 1880,110 
tro había abandonado lo que consideraba las implicaciones metafísi- 
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cas y racionalistas del absoluto hegeliano durante el cambio de 
Tampoco pensaba, como Hegel, que la filosofía debía suplantar 
Empero, había fuertes remanentes hegelianos en el delia 
Dewey por las distinciones categoriales de Kant y, en Biscinos, E 
generales, en su deseo de curar las heridas de la vida hice sl 
menos tratar de superarlas mediante un proceso abierto de realiz: 23 
acumulativa, Ese proceso implicaba lo que Dewey llamó “ten y 
experiencia”, lo cual significaba el logro de una unidad orgánica, id pe 
tica, que “conlleva su propia cualidad individualizadora y autosufi ie 
te el Si bien insistió en la inmediatez cualitativa de las epic 
estéticas Intensas, en oposición al fetichismo de las relaciones o 
tas típico de la filosofía reflexiva, Dewey no dejó de lado el o] 
de reflexividad en esas experiencias, ni tampoco su integración acu a] 
lativa a lo largo del tiempo. En el vocabulario de la experiencia, E. 
era el suyo, la experiencia estética se hallaba más próxima a 2.24 » . 
ung dialéctica cuya madurez se alcanzaba históricamente «y 
Erlebnis instantánea, no mediada. 112 AN 
Dewey, tal como notamos, se hallaba profundamente preocupado 
por el impulso contemplativo y espectatorial subyacente en las nocio- 
nes kantianas de satisfacción estética desinteresada, las cuales menos- 
preciaban el impulso más activo y comprometido de vivir la vida según 
el modelo de la obra de arte.113 Incluso la visión, alegó contra la con- 
cepción dominante que ponía el acento en su función fría, distancia- 
dora, “despierta la emoción bajo la forma del interés; incio 
exige un examen más exhaustivo, pero provoca atracción”.!1* Dewey 
deseaba también superar la brecha entre el productor yel consumidor 
en la vida moderna, de la cual era un síntoma de la escisión entre la 
creación artística y la apreciación estética. Pero a diferencia de los 
defensores del genio elitista, cuyos experimentos estéticos narcisistas 
podían terminar en un desenfreno destructivo procuró conciliarlo con 
los valores de la autorrealización democrática. Al igual que Ruskin y 
Morris, esperaba trascender la distinción entre lo útil y lo ornamental 
con el propósito de transfigurar la vida cotidiana. Por otra partes 
Dewey juzgó en extremo perniciosa la segregación del “gran arte” en 
museos y galerías, instigada por el auge del capitalismo: “Los objetos 
que en el pasado fueron válidos y significativos debido al lugar que 
ocupaban en la vida de una comunidad, ahora operan totalmente aisla- 
dos de las circunstancias que les dieron origen. Un hecho que no solo 
los separa de la experiencia común, sino que les permite operar como 


insignias del gusto y como títulos honoríficos conferidos a una cultura 
especial”, 115 


Siglo, 
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o se resistió no menos apasionadamente a la diferenciación de 
d social en distintas subesferas, con lo estético escindido de lo 
9 y moral, y confinado a su propia “institución” hermética. A 
de la vanguardia, ansiaba infundir el poder redentor del arte 
de la vida. De hecho, todas las experiencias cognitivas, insis- 
Len ya un momento estético en su carácter unificador y conclu= 
layado por las epistemologías atomistas como las de Locke y 
'manera análoga, Kant y otros rigoristas morales no habían 
los cimientos estéticos de la vida ética: “un gran defec- 
pasa por moral no es sino su cualidad anestésica. En vez 
incondicionalmente la acción, toma la forma de conce- 


de actividad práctica, 
'al propio deseo de satisfacción, posee una cualidad estética 
, encia de algunos de los defensores más imperialistas de la 
fa del arte, Dewey —cuyo respeto por la ciencia nunca desapare- 
seaba encontrar un equilibrio entre los diversos tipos de expe- 
,, no la apropiación hostil de los otros por parte de uno de ellos. 
uso rechazó firmemente la diferencia radical entre naturaleza y 
ficio), la cual había constituido el principio básico del esteti- 
Part pour Part. El “naturalismo somático” de Dewey (el térmi- 
rtenece a Richard Shusterman) implica que él ponía el acento en 


icado en 1925, había concebido el arte, al que definía como “el 
do de actividad cargado de significados pasibles de una apropiación 
lata y gozosa”, como nada menos que “la culminación completa 
la naturaleza”, tras lo cual agregaba que “la ciencia” era “propia- 
lente hablando, la sirvienta que conducía los eventos naturales a su 
desenlace”.119 
Entendida en estos grandiosos términos como el antídoto contra la 
Onotonía de la rutina y la abstracción de la vida, la experiencia estética 
Onstituía para Dewey la meta teleológica de la experiencia auténtica to4£ 
, donde alcanza su carácter “consumatorio”, Los medios y los fines 
ensamblan aquí en una unidad orgánica. O como él mismo lo mani- 
en El arte como experiencia: “la experiencia, en la medida en que es 


tperiencia, constituye el grado supremo de la vitalidad... Dado que la 
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experiencia consiste en la satisfacción de las necesidades de un organi 
en sus luchas y logros en un mundo de cosas, es, por lo tanto, un a 
germen. Aun en sus formas más rudimentarias contiene la prome de S 
esa percepción gozosa que es la experiencia estética”.120 "e 
Esa percepción gozosa, añadía prontamente Dewey, era la de 
mundo irreductible a la proyección del sujeto estético, aun cuando E 
viera entretejida con él. En razón de su hostilidad al idealismo, se he 
a la disolución del objeto estético que, como vimos, siempre er y 
una amenaza en la versión kantiana de la experiencia estética: y 


Las instancias extremas de los resultados produci e ó 

entre el organismo y el mundo no son Pasear y rd Le 
tica. Tal separación subyace en la idea de que la cualidad estética no pene. 
nece a los objetos en cuanto objetos sino que es proyectada sobre ellos paz 
la mente, Y es el origen de la definición de belleza como “placer obje 
do” y no como placer en el objeto, sobre todo en este por cuanto objeto y 
placer son uno indiviso en la experiencia.12! “5 


Por consiguiente, y al margen del cará E iméti 

del arte, A la ENEE bend Pad sérinad 

E E EX ética en términos 
puramente psicológicos, únicamente como una función del sujeto crea- 
tivo o de la sensibilidad del espectador que juzga. Aun las munidad 
intersubjetivas del gusto necesitan de objetos reales en los que ejercer 
su juicio, aunque sería igualmente erróneo fetichizar objetos en cuanto 
entidades intemporales e indiferentes a los efectos que causan en quie- 
nes los contemplan. , 

En ocasiones, Dewey solía adherir a la idea de que virtualmente 
cualquier objeto puede ser estetizado, ciñéndose tácitamente a la lógi- 
ca de la redención estética “supernaturalista natural” del mundo. 
Según sostuvo, “la experiencia estética es siempre más que estética. En 
ella, un cuerpo compuesto de elementos materiales y significados que 
en sí mismos no son estéticos, se vuelven estéticos cuando ingresan en 
un movimiento rítmico ordenado con vistas a la consumación. Lo 
material mismo es ampliamente humano”.12? Fue justamente este 
argumento el que molestó a ciertos críticos favorables a Dewey como 
Hans Robert Jauss, quien vio con preocupación que el filósofo incu- 
rría en una argumentación circular, proyectando en el mundo lo que 
luego afirmaba haber encontrado allí como la fuente de la experiencia 
estética cotidiana. 123 

Dewey concedió, sin embargo, que su noción radicalmente demo- 
cratizada de la noción de experiencia estética, según la cual todos los 
objetos pueden suscitar una respuesta semejante, tropezaba con los 
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“mundo moderno, en donde la “pasión por hacer, el ansia de 
te entorno signado por la velocidad y la impaciencia en el 
“somete a muchas personas a una increíble escasez de 
todas ellas superficiales. Ninguna experiencia tiene opor- 
desplegarse por completo porque algo más la suplanta 
te. Lo que llamamos experiencia es, por tanto, tan dis- 
o que apenas si merece ese nombre”.!%* De hecho, fue el 
to de la experiencia cotidiana lo que permitió florecer, 
compensación, la idea elitista de arte. 
nálisis de la dificultad de lograr experiencias estéticas genui- 
circunstancias actuales fueron lo bastante prudentes para que 
iera el inesperado elogio de un teórico cuyas propias refle- 
obre la “crisis” de la experiencia, estética o de otra índole, exa- 
os en el capítulo 8. En Teoría estética, Theodor Adorno con- 
| “extraordinario y auténticamente libre John Dewey” con 
-uva estética demasiado “científica” juzgaba en extremo siste- 
ingenuamente optimista. “Esa estética, en su deseo de ser algo 
"mero palabrerío, quiere encontrar una salida al exterior, expo- 
mente, y que se le exija el sacrificio de todas y cada una de 
s tomadas en préstamo de las ciencias... Nadie expresó esta 
'con mayor franqueza que el pragmatista John Dewey”, escri- 
0 
coherente puede haber sido el concepto no fundacional de 
cia en Dewey continúa siendo un tema de debate en la biblio- 
sobre el autor.126 Baste decir, por ahora, que Dewey postuló su 
ante estética como una meta normativa, un desiderátum, y no como 
“dado” de la condición humana. Aunque consideró que la consuma- 
y la integración constituían la esencia de la estética, cuando se tra- 
a de la vida vivida estéticamente y no de la experiencia discreta de 
ña obra de arte, ello implicaba un ideal regulador antes que la realiza- 
n de un estado de cosas. Para ejemplificar el punto, citó con aproba- 
unos versos de Tennyson acerca del movedizo horizonte que 
retrocede ante nosotros: 


La experiencia es un arco por donde 
brilla el mundo no hollado, cuyo límite 
£ se disipa más y más a medida que avanzo. 


127 


El arte como experiencia no era sino un pedido de emprender ese 
que bien valía el esfuerzo, un pedido con explícitas implicaciones 
ticas. Tal como señaló Robert Westbrook, el libro “se relacionaba 
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con la política radical que Dewey había absorbido durante la déc; 
1930. De hecho, era una de las más poderosas declaracione: E 
política, pues indicaba con claridad meridiana que el suyo n: y 
radicalismo dirigido solamente al bienestar del pueblo iros o 
sino también a proporcionar una experiencia consumatoria e 3 
mente podía encontrarse fuera de la circulación de mercancia] 
Otro comentador reciente, David Fott, agrega que para Dewey, id 
rencia de Richard Rorty con su estricta separación entre lo col E 
privado, “cabe considerar la política como la meta de to po. 1 
zos por resolver nuestros problemas políticos, los cuales sur; a 
se siente la inminencia del desorden”.129 e y 
¿Era esa experiencia un desplazamiento de la política “real” 
manera de apuntar a la redención sin contar con los medios para |] 
la a cabo mediante lo que normalmente pasa por ser la léctica old 
ca? En efecto, desde sus orígenes en el siglo XVIII, el discu yd 3 
experiencia estética había estado acosado por la Edic duda d 4 
Podría ser más un simulacro compensatorio del activismo olía 8 
un estímulo para dicho activismo.130 El desplazarse dende Me 
rapidez desde el placer físico sublimado que proporcionaba el ee al de 
un cuerpo político metafórico podía conducir a la estetización de Y 
política contra la cual nos había advertido Walter Benjamin. -Acaad 
había una manera más directa, no un rápido desplazamiento, dE .er- 
mitiese entretejer la experiencia y la política? Y si era así, es ccsalaR 
dos favorecían nuestras propias inclinaciones Adel ticas, fueran las 
que fueren, o la experiencia estaba disponible para cnovilizar en igual 
pm a conservadores, liberales y radicales? De estas y otras cuiesia) 
ba e 
e la oda e la “política de la experiencia” nos ocuparemos en el 
Pero antes de hacerlo, permítanme tratar de resumir la complicada 
ef en la cual nos hemos embarcado en el presente capítulo. El 
iscurso de una variante específicamente estética de la experiencia fue 
Lane en virtud de dos cambios fundamentales acaecidos en la vida 
blend europea: la pérdida de fe en un mundo inteligible de objetos 
rínsecamente bellos, y la diferenciación del arte de sus funciones 
religiosa, política, moral y económica. Estos cambios permitieron cen- 
trarse en la respuesta física, sensorial del contemplador de la obra de 
arte, así como en su capacidad de ejercer el juicio del gusto. El sujeto 
que emergió de este discurso no podía seguir sus deseos e intereses car- 
nales, sino que era, en cambio, intrínsecamente espectatorial, contem- 
plativo y desinteresado, tal como se lo entendía en la tradición que cul- 
minó en la Crítica del juicio de Kant. 


, Una 
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is estas premisas fueron virtualmente refutadas por los intér- 
jores de la experiencia estética. Algunos argumentaron 
óneo suprimir el interés por una relación genuinamente 
con el mundo, al margen de cuán sublimada pudiera parecer, 
s casos, la creencia en la autonomía de la esfera estética en 
ámbito separado de sus equivalentes cognitivo y moral, fue 
¡da por la afirmación de que el arte constituía una empresa 
que gozaba del derecho a colonizar otros subsistemas cultura- 
estañar las heridas de la modernidad en sus propios términos. 
us defensores más ambiciosos, la tarea comportaba la transfor- 
“real de la sociedad en una obra de arte; para otros, significaba 
ción estética de lo ya existente. De acuerdo con los prime- 
enriquecer la pasividad de la experiencia estética 
la actividad de la creación artística, cuyo alcance podía ser 
o democrático. De acuerdo con los últimos, implicaba una suer- 
licea estética capaz de justificar estéticamente los objetos y 
s comunes (incluso los violentos e inmorales). 
respuestas a su vez dieron origen a Otras. Algunos críticos del 
jalismo de la soberanía estética procuraron encontrar un equili- 
las diferentes modalidades de la experiencia. A otros les pre- 
la promiscua estetización del mundo, pues permitía justificar 
lamente el mal. E incluso había quienes demandaban la restau- 
ón del equilibrio entre la experiencia subjetiva y el objeto u obra de 
el cual corría el peligro de perderse al poner unilateralmente el 
nto en el disfrute, el juicio y el gusto. 
Hasta la fecha, no se ha llegado a consenso alguno respecto de lo 
o debería ser realmente la experiencia estética, cuán permeables 
s fronteras a otros modos de experiencia y si tendría que limitar- 
estatuto autónomo o aseverar su soberanía por sobre otros tipos 
¿ experiencia. Y es harto improbable que se alcance algún tipo de 
senso en el futuro, pues mientras los filósofos y estetas han luchado 
xr dominar la esencia de la experiencia estética, los artistas han inven- 
o en el ínterin nuevas e imprevistas variedades de un arte cuya 
ción es provocar esas experiencias. En la medida en que la expe- 
implica una espera pasiva de algo procedente del exterior que 
¡pa nuestras expectativas, un encuentro con un otro no total- 
nte controlado, cabe decir entonces que la experiencia de escribir 
la experiencia estética está justificada por esta dichosa espera. 
espera durante la cual miramos, a través del arco en el poema de 
on citado por Dewey, un horizonte que más se aleja cuanto más 
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NOTAS 'atarkiewicz señala que Pitágoras se refirió a una actitud espectatorial hacia la 
je equipara con una noción incipiente de experiencia estética (pág. 19). No pode- 
justicia a las diferencias nacionales en la estética de la Ilustración, lo cual 
una seria investigación. 
una consideración reciente de las problemáticas implicaciones de esa sub- 
» genérica, véase Jean-Luc Nancy, The Muses, trad. al inglés de Peggy Kamuf, 
11996. Nancy atribuye el cambio a los románticos (pág. 4), aunque ya es percep- 
“el tratado de 1746, Les beaux-arts réduits á un méme principe, de Charles Batteux. 


1. Véase Umberto Eco, Art and Beauty in the Middle A, inglés 
Bredin, New Haven, 1986. Eco señala el reconocimiento e 1 oscila 
jetivas en las distorsiones de las esculcuras colocadas por encima del nivel del ojo ye. 
Catedrales, y advierte un aumento del interés en la percepción visual duramo <]nqas 
XII, ero concluye que “enla visión tomist, el placer es causado por la porencidz a 
las cosas, una potencialidad que es totalmente objetiva” (pág, 71), mi 


ñ Sin embargo, no es posible narrar una simple historia del antes y el después, ya es posible continuar explorando las dimensiones experienciales específicas de 
Pri >> yA neoplatónica gozó de una reactivación durante el Renacimiento y po os artísticos individuales, Véanse, por ejemplo, los ensayos sobre la experiencia 
uras posteriores como Shaftesbury. En el siglo XIX, escritores como John Rus ca, musical, literaria, fílmica y relativa a la danza en Ananta Ch. Sukla (ed), Art and 


Westport, Conn., 2003. 

¿La expresión polite arts fue la predecesora inmediata de “bellas artes” (fine arts), 
mplo en la obra de Shaftesbury. Este uso muestra acaso con mayor claridad la 
refinamiento estético y elitismo social, como ha sostenido Mortensen en Art in 
Order, ob. cit., pág. 136. Sobre un análisis de la interpretación todavía funciona- 

Beaus-Arts en la Encyelopédic de Diderot, véase Peter Birger, “Problems in the 
Transformation of Art and Literature during the Transition from Feudal to 
Sociery”, en Peter, Biirger y Christa Búrger, The Institutions of Art, trad. al 
Loren Kruger, Lincoln, Neb., 1992. Según Búrger, la defensa cabal de la auto- 
a absoluta del arte aparece con Karl Philipp Moritz (el amigo de Goethe), en la 


kin aún adherían a una visión objetivi . 
; E jjetivista de la belleza, una causa defen: ÑS 
por críticos amirrománicos tales como'T: E alme, O OA 
3. Véase Terry El . + 
Sida '« Terry Eagleton, The Ideology of the Aestbetic, Cambridge, Mass., 1990, 
4. Una indicación de este cambio puede verse en el ensa j 
: E yo de David Hume 
in he Arts, en Ese Mora, Paita! and Literary, Eugene E. Mier, 
ianápolis 1987. Para un debate general sobre el concepto, véase C.J. Berry, The 14 
ES ELO A Conceptual and Historical Investigation, Cambridge, 1994. De Rentrdo con 
Ep Mortens 04 el concepto de arte debía ser liberado del aura negativa que rodeaba 
rita il da seguramente en los elevados valores morales asociados previa. mía ritz (e a 
Pda gión. Véase su libro A and be Social Order: The Making ofube Modern la de 1780. Para un examen detallado de la contribución de Moritz en el contexto 
A cbates políticos de la Auftlirung, véase Jonathan M. Hess, Reconsituting tbe Body 
A o e A Yewo 0 ib Avant-Garde, tad, al inglés de Michael Shaw, ic: Enbizórenment, Public Culture ad the Trvention of Aesbetz Autonomy, Detroit, 1999. 
importancia del eopcbitalo 3. En el prefacio al libro, Jochen Schulte-Sasse evalúa la 12. Clive Bell, 1, Londres, 1927, y Roger Fry, Vision and Design, Londres, 1929. 
Do de experiencia en la obra de Búrger, un concepto que le debe Sobre los efectos de estos cambios, véase Thomas E. Crow, Painters and Public 
la unéni xperenc Coapa iaa y Phcodor Adorno sobre la pérdida de víaidad e a 
é Al mercados de arte surgieron primero en Italia, Holanda y Gran Bretaña, 
de o la Bonos dimanse, The duthor, dr, amd tbe Market Rercading1beHiry de las subastas comenzaron a ser habiruales durante la Restauración, Véase Michael 
; New Yor , > : 
ú ete SE y David Ormod (eds.), Art Markets in Europe, 1400-1800, Aldershot, 1998. 
Ps prices Ernst Cassirer, en la “época del criticismo”, “la unión de la filosofía con la Entre los primeros opúsculos diseñados para promover este rol, figura el de 
Pl dente en tados los inteletos eminentes del siglo”. The n Richardson, 7he Commoiseur: An Essay on tbe wubole Art of Criticiom as it relates to 
ilosophy of tbe Enlightenment, trad. al inglés de Fritz C. A. Koelln y James P. Perre- Londres, 1719. ) 
ao on 19 22, 16. Véase Lydia Gochr, The Imaginary Museum of Musical Works: An Essay on the Pbi- 
ecc Ses, Aestbetica (1750 y 1758), ed. y trad. de Hans Rudolf of Music, Oxford, 1992. 
e ice Aesberik, Hamburgo, 1983, Todavía no hay una traducción -17. Júrgen Habermas, The Structural Transformation of tbe Public Spbere: An 
173 7 PAN eee d fue el primero en acuñar el término en su disertación de into a Category of Bowrgevis Society, trad. al inglés de Thomas Búrger, Cambrid- 
non. "TheBeginninga al Ai de Lt e és Je Bar rad ein ta Me RI 
de . nizian ion of S tion”, en 5 
Paul Mattik Jr. (e), Eigbteentb-Century Aestbris and the Reconscion fr, Cambrid- sutil análisis por Hess en Reconstituting tbe Body Politic, ob. cit. Aunque se apoya en 
El 1érmino preciso “acshetische Efalrung” experiencia estética] no aparece en Ita medida en el modelo.de Habermas, ofrece críticas muy esclarecedoras de algu- 
e are: en realidad, quien primero lo usó fue al parecer Gustav Fechner en su Vor” 105 de sus elementos. 


4 
a 


<bule der Ástbetik de 1876. Véase la discusión sobre el tema en Wolfgang Welsch, “Ret- - 18. Ello no significa negar la considerable energía que se dedicó y aún se dedica a 
tung durch Halbierung? Zu Richard Shusterman's Rehabilitierung ásthetischer Erfah- efinir tales obras y a establecer sus límites. Para un intento reciente de establecer un 
Tung”, en Deutsche Zeitsebrif fr Pbilosopbie, 41,11% 1, 1999, pág. 112. En rigor, muchos de rden en las consecuencias de tales empresas, véase Gérard Genette. The Work of Art: 
Sus componentes preceden a la acuñación del término por parte de Baumgarten. bn ce and Transcendence, trad. al inglés de G. M. Gosharian, Ithaca, N.Y., 1997. 


9. Véase Wiadyslaw Tatarkicwicz, “Aesthetic Experience: The Early History of the 19, Véase George Steiner, Real Presences, Chicago, 1989, donde el autor procura res- 


Concept”, en Dialectics and Humanism 1, 1973 y , “Aesthetic Experience: The Last Stages Bar algo de esa.aura metafísica a las obras de arte. 
in vhe History ofa Concept”, en Dialectcs and Humanism 1, 1974. En el primero de estos 20. Para un breve estudio acerca de la importancia de los relatos y ficciones sobre los 
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viajes, véase Ira O. ¡gir 
ci mr E) Wade, The Intellectual Origins of be French Enligbrenmen?, Prince 
Dios: edi critiques sur la poésie, la peinture et la mu 
dd o a un análisis del tema, véase Cassie, he Phloply e Enliac10o 
Pr ico 7. Véxs también Francis X.J. Coleman, The eb toga 
Sensacion Tec e Po 1971; y Joa C. O'Neal, Tee Aunbority o Espeprer? 
oia Beryl te renh Enbighemmen, Universi Pel, Pa 1996. ON Igo 
: pensamiento sensacionista francés derivado de la estética q ves 
nede Candil ¿Charles Bonnet pra la sérica de es período 0: 
. Una consideración escéptica de Srér 
compensatoria ante l privilegio dela ceci seen a are 
Social Order, op. ct, capítulo 6. Para un análiis de los intentos decimond 


Acción 
Art in the 


de a a 
2h. ts pág. 230. Sise desca consultar un estudio útil del pensamiento general de Inu 


24: “Ofhe Standard of Tai”, 0, ct, pág. 231 
A qu 
e de su tiempo podían representar a la humanidad y 
a a ae ted puc e 
Privilege as Nature in the Aesthetic Theories of Hume and Kant”, en Matuck, Eg 
reentb-Century Aestbetis, Ob. cit. a 

26. Llevó algún tiempo ac i 
1 «ptar universalmente el términ á e 
a cs do dad o 


ca ¡ A 
In una ambigtiedad, pues Hamilton pone el acento tanto en la “sensación” como en la 


3 o 
ca le tico ao placer y la respuesta emocional del sujeto; la percepción, a la 
need re de “elemento semántico teórico”, subraya los valores positivos de la 
beis tdo ca y por consiguiente, retrotrae la atención hacia el objeto. Pero aun 
Ent Js €, "no está interesado en el ser inmediato de las cosas per se, y hasta 
sn pe uo se los objetos a distancia, precisamente como ocurre en la 
Proena su libro Undoing Aestherics, trad. al inglés de Andrew Inkpin, Lon 
27. Sobre una distinción entre aiesthess é 
7 ; s esis/poiesis, véase Hans Robert Jauss, Aesthetic 
ento E pr and Literary Hermeneutics, trad. al inglés de Michael Shaw, Minneapolis, 1982, 
28. Para un análisis sobre los orí 
6 ígenes del gusto en estos términos, véase Howard 
Caygill, Art of Judgment, Oxford, 1989, capítulo 2, donde señala que la etimología de la 
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135. No nos incumbe ahora decidir si la metáfora, que no aparece en Kant en esta 
Ema, describe adecuadamente o no las innovaciones introducidas por la Crítica de la 
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¡del vocablo arcaico francés tast y del italiano rasto, que incluyen toucbing 
significados. Las implicaciones más amplias de la metáfora y su origen 

e analizan en Carolyn Korsmeyer, Making Sense of Taste: Food and Pb! 
(Y, 1999. De acuerdo con Korsmeyer, el privilegio conferido a la visión 
a teoría estética significó denigrar el sentido literal del gusto y de los otros 
e le son próximos, al tiempo que la metáfora del gusto como discernimiento 


importancia. 
na historia de este concepto, que fue popularizado por Antoine Gombaud 
aro de Méré), véase Erich Kóhler, “Je me sais quoi: Ein Kapital aus der Begrifts- 
es Unbegreiflichen”, en Romantisches Zabrbuch 6, 1953-54. Se suponía que las 
¡por genios tenían esa cualidad misteriosa que podía ser valorada pero no 
Jida totalmente. 
er de Bola, Art Matters, Cambridge, Mass. 2003, pág. 4. 
Dewey, Art as Experience, Nueva York, 1934, pág. 47. 
que lo que Kant llamaba “imaginación productiva” desempeña un papel 
estética, como lo hace en la cognición normal, aunque bajo la guía del 
to. No obstante, lo que se producía era una síntesis mental, no una interven- 
en el mundo. Para un análisis de su importancia, véase Michael R. Neville, 
ization of Aesthetic Experience”, en Journal of Aesthetics and Art Criti- 
invierno de 1974, pág. 197. 
de la cuestión, véanse Dabney Towsend, “From Shaftesbury to Kant: 
of the Concept of Aesthetic Experience”, en Journal of the History of 
'2, abril-junio de 1987, págs. 287-305; y Jauss, Aesthetic Experience and Literay 
fics, ob. cit. Para historias más generales que ponen en primer plano las cuestio- 
caciones políticas del discurso estético, véase Eagleton, 7he Ideology of tbe 
cit; y Hess, Reconstituting tbc Body Politic, ob. cit. 
la deuda de Shaftesbury con los platónicos de Cambridge del siglo XVI y, 
s de ellos, con el neoplatonismo florentino de Marsilio Ficino, véase Ernst Cassi- 
“Platonic Renaissance in England, trad. al inglés de James P. Pertegrove, Nueva 
O, capítulo 6. Aunque ya hemos notado la desconfianza general que inspiraba a 
tónicos la experiencia corporal, el papel de la intuición en la tradición platónica, 
on su énfasis en las verdades trascendentes, significaba que era preciso concederle 
' fin de preparar el camino para la doctrina de un placer estético desinteresado y 
Advirtiendo que Hume y la escuela psicológica solo podían proporcionar una 
dela recepción y no de la creación artística, Cassirer llega al punto de argumen- 
“la estética no es el producto de la tendencia general del empirismo inglés, sino 


tonismo inglés” (pig, 197). 


pura. Sobre un estudio escéptico de su aplicabilidad, véase Robert Hahn, Kanr's 
; Revolution in Philosophy, Carbondale, Ul., 1988. 

36. Véase la discusión sobre el tema en Tatarkicwicz, “Aesthetic Experience: The 
History of the Concept”, ob. cit., pág. 23. Jauss da otros ejemplos medievales pre- 
ores de la experiencia estética, los cuales producían angustia porque se vinculaban a 
curiosidad acerca del mundo antes que a la inmersión en la palabra de Dios 
-Aestberic Experience and Literary Hermeneutics, ob. cit, pág. 4. Cassirer afirma qu 
¡ón entre lo placentero y lo bello, basado este último en la contemplación esté- 


ÍCa, ya se encontraba en el Filebo de Platón. Véase The Platonic Renaissance in England, 
€it., pág. 186. 
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37. La prioridad conferida a los intereses s 

¿ por sobre las 

terreno ev adalizada el AlberO o Hirecanes Dee Plnincond le Ine P 

Arguments for Capitalism before lts Triumpb, Princeton, 1977. Sobre una discusión 
de la crítica a Hobbes por parte de Shaftesbury, véase Mortensen, , 
ob. cit, capítulo 10. Y 

38. Para una historia del concepto, véase Jerome Stolni , 

38, Pa 12, “On the Origins of: 
thetic Disinterestedness”, en Journal of Acstbbercs and Art Criiciom 20, ate 
1961. Véase también sus “Acrualities of Non-Aesthctic Experience”, en Michad] ye 
Mitias (ed), Possibility of tbe Aestbetic Experience, Ámsterdam, 1986, para un análig a 
otros tipos de desinterés. Acerca de las primeras prefiguraciones de la doctrina, qee 
David Summers, The Judgment f Senses Renaisance Naturalism and tbe Rise of octanos 
Cambridge, 1987. Conviene advertir que una alternativa al desinterés fue presemada yo. 
defensores de la empatía (o lo que los románticos alemanes llamaban Einfiblung) vias 
como Herder, quien puso el investimi Sonalimplícico en la copas 
como Herder, qien puso el acento enel iento emocional implícito en la expe. 

39. Immanuel Kant, Critique of Judgment, : , 

vo Jenna Ka, Critque Jud, ad. al iglís de. Bear, Nc 
40. Angelika Rauch, The Hieroghypb of Tradition; jami o 
pa arenas of Tre : Freud, Benjamin, Gadamer, Novalis, 
41. Tbíd,, pág. 79. 
42. Para un excelente análisi dltiplés copas de gui 
dal Para exceene análisis delas múlvils capas de igmificado e la evocación de 
anta senido común en ejuco estic, vésse David Summer, "Way Did Kan: Cal 
'mmon Sense?””, en Mattick, Eigbteenth-- Aestbetics ana 
[a aos ick, Century and the Reconstruc- 
43. Eva Schaper, Srudies in Kant Aestberis, Edimbr frulo 6. El 
3. Eva Sehaper, Jurgo, 1979, capítulo 6. El concep- 
to de “como si” es tomado de Hans Vaihinger, pero Schaper lo restringe a los juicios 
eséicos no alos cognvos isuidos e la primera Cía de Kan. 
yq John HL Zanamio, Zee Genes Kat Criqu Judgment Chicago, 1992, pi 
45..James H. Johnson, Listening in Paris , 5 
1g in Paris: A Cultural History, Berkeley, 1995 
46. Catherine Gallagher, Nobody's Story: The Vanisbing Act don Mi 
, ; A v » 
Marketplace, 1670-1820, Berkeley, 1994. rob irme 
47. George Dickie, Aestbercs, Indianápolis i i ield of 
y , , ls, 1971; y Pierre Bourdieu, The Field of Cul 
tral Prducion: Eo on Ar end iteracr,Randal Johson (ed, Nueva York, 199 
¡ca a Dickie, ve ichard Shusterman, Pragmatist Aestbetics: Living Be 
cun ' - Living Beauty 
Retinkin Ar; Cambridge, Mass 1999, pág. 38-41. Para una crítica  Bourdico, vs 
ul Crowther, “Sociological Imperialism and the Field of Cultural Production: The 
Case of Bourdiew", en Theory, Culture and Society 11, n* 1, 1994. 
ds Jurgen Habermas, be Phlopbical Dira Moderno, sad. al inglés de Fes 
Erick Lawrence, Cambridge, Mas, 1987, pág. 1. Si hay o no cementos heterónomos 
acechando bajo la superficie del nuevo discurso del autonomía eséia es una cuesión 
planteada por Hess (en Reconstituring 1he Body Políi), quien considera dicho discurso 
como una justificación tácita del Estado autoritario, aun cuando pretenda proporcionar 
un espacio libre paralelo a este. 
49. Véase en particular Zammito, The Generis of Kant Critique f Judgment, donde 
analiza lo que denomina *el giro cognitivo y ético” en la tercera Critica. 
50. Kant, Critique of Judgment, ob. cit págs. 196-200. 
51. No es difícil advertir en esta posición el desplazamiento de los remanentes de la 
devoción religiosa y del amor desinteresado. Sobre un análisis del tema, véase M. H- 
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cant and the Theology of Art”, en Notre Dame English Journal 13, 1981. 
nos en el capítulo anterior, pese a los intentos de separar la experiencia reli- 
tética, había muchas relaciones cruzadas entre ellas. 
ch, Undoing Aesthetics, ob. cit., págs. 64-68. 
re un análisis de los intentos ulteriores por superar la alienación del arte, 
"NI. Bernstein, The Fate of Art: Aestbetic Alienation from Kant to Derrida and Ador- 
Park, Pa., 1992. 
diller esperaba que el juego estético cultivara “todos nuestros poderes sensua- 
es en la máxima armonía posible”, On the Aestbetic Education, ob. cit, pág. 
panorama general de este proyecto desde Johann Joachim Winckelmann 
Marcuse y Walter Spics, véase Josef Chytry, The Aestheric State: A Quest in 
Thought, Berkeley, 1989. Desde el comienzo, resultó difícil imaginar de 
ra podría llevarse a cabo la redención estética. Aun en el caso de Schiller, el 
nicial de transformar el mundo fue pronto reemplazado por una noción más 
e interior de la libertad estética. Véase el examen de esta cuestión en Wood- 
.Autbor, Art, and the Market, ob. cit. 
5. Un análisis del tema que procura superar la dicotomía entre autonomía y sobera- 
te el concepto de negatividad estética, basándose parcialmente en Adorno y 
“encuentra en Christoph Menke, The Sovereignty of Art: Aestberic Negativity in 
¡and Derrida, trad. al inglés de Neil Solomon, Cambridge, Mass, 1999. 
Schiller, On 1be Aestbetic Education, ob. cit., págs. 82 y 140. 
La célebre crítica de Nietzsche de la noción kantiana de satisfacción desinteresa- 
dosos efectos advirtió también en Arthur Schopenhauer, se encuentra en 
gy of Morals, trad. al inglés de Walter Kaufmann y R.J. Hollingdale, Nueva 
1967, págs. 103-4. Nietzsche invoca a Stendhal, el “espectador” y artista genuino” 
tídoto de Kant, el ascético “párroco rural”. Marcuse cica “una promesa de felici- 
¿“The Affirmative Character of Culture”, en Negations: Essays in Critical Theory, 
linglés de Jeremy J. Shapiro, Boston, 1968, pág. 115. Para una crítica reciente a 
de se reitera esta queja, véase Robin May Schott, Cognition and Eros: A Critique 
tian Paradigm, Boston, 1988. 
Véase Phillipe Lacouc-Labarthe y Jean-Luc Nancy, The Literary Absolute; The 
of Literature in German Romanticism, trad. al inglés de Philip Barnard y Cheryl 
ester, Albany, N.Y., 1988, pág. 103. Los autores muestran que los románticos alemanes 
la noción de “cidestética”, en la cual la producción subjetiva de la Idea es 
ndamental. 
59. Rauch, The Hieroglypb of Tradition, ob. cit., pág. 85. 
1060. Tal énfasis era ya evidente en Moritz, Gorthold Lessing e incluso en el primer 
Umgarten, quienes entendían la mímesis no como un reflejo pasivo del mundo sino, 
bien, como la representación de la energía creadora de su autor. Véase la discusión 
te el tema en Hess, Reconstituting tbe Body Politic, ob. cit, pág. 164. 
'61. Para un útil panorama de la historia de este concepto, véanse las entradas corres- 
dientes a los autores Giorgio Tonelli, Rudolf Wittkower y Edward E. Lowinsky en 
¿el Dictionary of the History of Ideas: Studies of Selected Pivoral Ideas, Philip P. Wiener (ed.), 
eva York, 1973, vol. 2. Sobre sus orígenes en el Renacimiento, véase Stephen Green- 
Renaissance Self-Fasbioning: From More to Shakespeare, Chicago, 1980. 
62. Sería ciertamente erróneo asimilar completamente el Renacimiento a un mode- 
lo de productivismo masculino. Sobre un análisis del “empirismo tierno” de Goethe y su 
Fesistencia al dominio de la naturaleza, a la que consideraba inherentemente femenina, 
Lisbet Koerner, “Gocthe's Botany: Lessons of a Feminine Science”, en 1sis 84, 
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Romantic Theory and The Critical Tradition, Oxford, 1971 
. radition, , pág. 176. 
64. En On 1besesberc Education Schiller dijo del genio: "sabemos que [é)liná, pa 


sing ¡de Nicholas Walker, Universi Pak Pa, 1992, pág. 60 
. 66. Para un interesante análisis de las reflexiones poéticas de Blake 
e A z E , d 
imbricación dela inocencia y la experiencia, véanse Morton D. Paley (cd), Temas 
Eon exterpretations of Songs of Innocence and Songs of Experience, Emglewood, NJ, 1969, 
tewart Crehan, Blake in Context, Atlantic Highlands, NJ., 1984; Harold Bloc a 


1971, pág. 262. 
68. Este es el título del cuarto capítulo de Blake in Contexg 
o o de Crehan. Véase también 
era Esc Representations of Revolution (1789-1820), New Haven, 1983, pe 
incas E más reciente de la política de Blake como política de entusiasmo 
cis pa los, a a los del espectador kantiano de lo sublime, y que 
sobrevi l fracaso de la Revolución, véase Steven Goldsmith, “Blake's Agitation”, 
en South Atlantic Quarterly 95, 1 3, verano de 1996. 
be Ea Late E ca pa e ob. cit, págs. 356-72. 
E y Hi ls 7 
Pietro sacarán on Humanism and tbe Philosophy of Art, Herbert 
7L A . A 
bdo acid ahora clásico, de su significación, véase Abrams, Narural Super- 
72. Arthur Danto, The Transfigurati , 
: iguration of tbe Commonplace: A Pbilosoploy of Art, Cam- 
bra nee 1981. Véase también George J. Leonard, Into the Ligbr of Things: The Art 
E replace fr Wordswortb 10 Jobn Cage, Chicago, ob. cit, 1994. 
bl ns pesóala del panteísmo”, que siguió al ataque de F. HJacobi contra la 
so > er )n de Lessing al panteísmo spinoziano en 1785, Kant criticó vigorosa- 
meo a fusión del mundo con Dios, Rechazó lo que eran, a su juicio, las implicacio- 
, terministas de esa posición, las cuales socavaban la posibilidad de la libertad 
ps y despojaban de sentido al ejercicio de la voluntad propio de la razón práctica 
DE ss Pese de este tema en Zammito, The Genesis of the Third Critique, ob. Cit 
74. Para un informe sobre esta tradición, véase Leonard, Into the Light of Th. 
75. Robert Goldwater, Primitivism in Modern Art, Cambridge, 2 ón sp 
e ES Walter Benjamin, “The Work of Art in the Era of Mechanical Reproduction”, 
iminations, Hannah Arendt (ed.), trad. al inglés de Harry Zohn, Nueva York, 
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p estudio de las implicaciones de este análisis, véase Martin Jay, “The Acs- 
ogy' as Ideology: or, What Does It Mean to Aestheticize Politics?" en Forre 
en Intellectual History and Cultural Critique, Nueva York, 1993. Véase tam- 
sis sobre la estetización de la realidad en Welsch, Undoing Aestbetics, ob. cit., 


e, Faust, trad. al inglés de Walter Kaufmann, Garden City, NJ, 1961, 


Conversations and Encounters, ed y trad. al inglés de David Luke y Robert 
1966, pág. 81. 
¡Kierkegaard, Eitber/Or, trad. al inglés de David F. Swenson y Lillian Marvin, 
ron, NJ, 1959. 
fa un argumento de este tipo, véase O'Neal, The Autbority of Experience, 


Baudelaire, Mon coeur mis ú nu, Beatrice Dedier (ed.), París, 1972, 


fase Roger L. Williams, The Horror of Life, Chicago, 1980, donde el autor 
ortancia de la enfermedad y la hipocondría en Baudelaire, Gustave Flau- 
'Goncourt, Guy de Maupassant y Alphonse Daudet, La “aceptación” de 
de la necesidad bohemia de vivir con vistas a multiplicar las sensaciones, con 
dez y degradación concomitantes, ha sido considerada, sin embargo, por 
¡como un avatar del “posterior descubrimiento de la vanguardia modernista 
era posible mantener el límite entre el arte y la vida”, Véase su Bobenrian 
Politics, and tbe Boundaries of Bourgeois Life, 1830-1930, Nueva York, 1986, 

entonces franquear ese límite constituyó una problemática y desdicha- 


o clásico sobre el tema pertenece a Baudelaire, “The Painter of Modem 
Painter of Modern Life an Otber Essays, ed. y trad. al inglés de Jonathan 
es, 1965. Para una discusión reciente acerca del fláneur, véase Keith Tes- 
Pláneur, Londres, 1994. 

diatriba de Nietzsche contra /'art pour P'art y la doctrina de la finalidad 
el aforismo 24 en The Twilight of the Idols, en Walter Kaufmann (ed, 
lieresche, Nueva York, 1968, pág. 529. Acerca de le exhortación de Nietzs- 
vida como si fuera una obra literaria, véase Alexander Nehamas, Nietzsche: 

rure, Cambridge, Mass., 1985. 
John Wilcox, “The Beginnings of l'art pour l'art", en Journal of Aesthetics 
rt Criticism, 11, n* 2, junio de 1953; Albert L. Guérard, Art for Arr's Sake, Nueya 
1963; y Gene H. Bell-Villada, Art for Arr's Sake and Literary Life: How Politics 
Helped Shape the Ideology and Culture of Aestbeticism, 1790-1990, Lincoln, 
1996. Fue en una de las conferencias de Cousin donde apareció la famosa fór- 
¿“Il faua de la religion pour la religion, de la morale pour la morale, comme de l'art pour 


86. Kant, Critique of Judgment, ob. cit., pág 65. 
87. Graham Hough, The Last Romantics, Londres, 1947, pág. 167. 

Para un análisis del tema, véase Richard Cándida Smith, Mallarmés Children: 
lsm and tbe Renewal of Experience, Berkeley, 1999. Smith sitúa el simbolismo en el 
to de la tentativa de William James de reinstaurar un tipo más vital de experiencia. 

9. Edmund Wilson, Axel's Castle: A Study in the Imaginative Literature of 1870-1930, 
Andres, 1959. Según Wilson, “mientras que los románticos se caracterizaron por bus- 
¡experiencia por la experiencia misma —el amor, los viajes, la política a fin de poner 
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a prueba las posibilidades de la vida los simbolists.. llevaron a cabo sus experi, 
solo en e campo dela literatura y aunque también elos son esencialmente explorago 
se limitan a explorar úni ibi inagiada 3 
per explorar únicamente las posibilidades de la imaginación y del pensamientos 
90. Richard Aldington y Stanley Weintraub (eds.), The Portabl 
York, 1981, pág. 733. o 
91. Para un estudio de los debates relativos a la reducción de la experí 
PR AF 
vud iniciada por Schopenhauer, véase Bohdan Deiemidok, “Controverg abowr Aces 
Attitude: Does Aesthetic Attitude Condition Aesthetic Experience?”, en Mijas pocos 
lity of Aestberie Experience, ob. cit. O 
92. Si se desea comparar las posiciones de Kant y Schopenh 
y Schopenhauer sobre 
véase Eagleton, The Idelogy of tbe Aembeic, ob. cit, pág. 169. o 
93. De acuerdo con Jaus, “cuando el nuevo ideal del plaer estético, la subjeividag 
que se deleita en sí misma, abandonó el sensu comí en cuanto expresión de qee 
empatía sociable en el mismo momento en que la estéica del genio recmplazaba, fra 
mente, a la estética de la retórica”. Actbeie Experience and Literary Hermenentios, eb. oe 
pág. 26. : 
94. Paul Crowther, “The Significance of Kant's Pure Aestheric > 
os , bd 
Dri Jurnal e Ace 56 22, abril de 1996, pág. 18 gas 
5. Para un estudio de la lucha entre las diversas corrientes, véase Linda D, 
ras a Dowling, 
The Vulgarizaton of Art: The Victorians and Aetbeie Democraoy, Charlone, Va, 1953, 
96. William J. MeGrath, Dionysien Art and Populi Polis in dustrio, Now Varo, 
1974, Véase también Carl. E. Schorske, Fin-de-Siéle Vienna: Poiics and Culture Nac 
York, 1980; y Jacques Le Rider, Moderniey and Crises of Idenipy: Calero end Socin in Pon 
de-Siéle Vienna, rad. al inglés de Rosemary Morris, Nueva York, 1993. Sobre los impl 
caciones políticas ambiguas del bohemianismo, véase Siegel, Bobemian Peris, ob. e 
capítulo 10. e dle 
97. El estudio clásico, aunque muy controvertido, sobre está lucha continúa siendo el 
de Birger, Theory of tbe Avant-Garde, ob. cit. Incluso los modernistas indiferentes al 
proyecto de la vanguardia de reunir la vida y el are, pudieron conceprualizar su obra en 
términos de la recuperación y representación de la experiencia inmediata, intensa y 
auténtica, Veáse el análisis del tema en Sanford Schwartz, The Matrix of Modernism. 
Pound, Eliot, and Barly 20:b-Century Thought, Princeron, 1985. Schwartz advierte que 
Pound y Eliot, al igual que Hulme, consideran la poesía como la representación de la 
experiencia inmediata, Pero ninguno de ellos parece tener una visión coherente de la 
experiencia. Parecen incapaces de decidir si es objetiva o subjetiva, o si la versión del 
artista de dicha experiencia es una forma de expresión personal o una observación imper- 
sonal” (págs. 62-63). La primera cuestión la atribuye a la influencia de Henyi Bergson; la 
segunda, ala influencia de Edmund Husserl. En el modernismo, el impulso antisicolo- 
Esta demostrado, por ejemplo, en la deuda de Hulme para con Husserl. puede consi- 
derarse como una reacción contra una interpretación en extremo subjetiva de la produc- 
ción estética. Véase Martin Jay, “Modernism and the Specter of Psychologisn”, eN 
Cultural Semamtics:Keyaords of Our Time, Amherst, Mass, 1998. 
98. Véase la introducción a su Aestbetics, en Henry Paolucci (ed.), Hegel: On tbe Arts 
Nueva York, 1979. : 
99. Martin Heidegger, Poetry, Language, Truth, trad. al inglés de Albert Hofisardter, 
Nueva York, 1990, pág. 79. 
100. Martin Heidegger. “The Origin of the Work of Art”, en Basic Writings, David 
Ferrell Krell (cd.), Nueva York, 1977, pág. 151. Para un intento de defender la noción de 
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Cuestión, 
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de experiencia estética identificándola con la incursión de un “acontecimien- 
izable o Ercignis en el curso sin fisuras de la historia, como una protesta contra 
de la experiencia en la época moderna a un cálculo tecnológico, véase 
tof Ziarek, The Historicity of Experience; Modernity, the Avant-Garde, and tbe Event, 
¿HL 2001. El concepto resultante de experiencia es no solo hostil al subjetivis- 
¡también crucial para la noción del objeto de arte derivada de la postulación del 

.. Pues en el vocabulario de Heidegger, lo “cósico” se distingue a par- 
el cual implica la postulación de un “sujeto”. Como resultado de ello, 
se disuelve en un campo existencial que es anterior a estas distinciones y 
indistinguible del develamiento del Ser-que Heidegger buscó también en 


propósito ya era evidente en la disertación de Benjamin sobre “The Con- 

in German Romanticism”, caracterizada, según Beatrice Hansen y 

r Benjamin, como “una etapa fundamental en su intento de superar la ideología de 
is vigente durante los primeros años del siglo XX; expresada, por ejemplo, en la 
del pocta-héroe que marcó al círculo de Stefan George y a la crítica de 
'Gundolf, o en el subjetivismo que subyacía en Das Erlebmis und die Dicbtung 

“and Poetry) de Wilhelm Dilthey”. “Walter Benjamin's Critical Romaticism: 
otr y, en Hanssen y Benjamin (ed.), Walter Benjamin and Romanticism, 
ya York, 2002, pág. 2. 

2. Michael Fried, “Art and Objecthood”, 1967, reimpreso en Art and Objectbood: 
| Revieros, Chicago, 1998, pág. 158. El famoso ejemplo de Eried proviene de un 
auto emprendido por Tony Smith por la autopista Turnpike de Nueva Jersey, 

artista toma conciencia de que el arte tradicional ha muerto. 

Murray Krieger, Arts on the Level: The Fall of tbe Elite Object, Knoxville, Tenn., 
pág. 56. Luego de más de dos décadas, Peter de Bolla sentía aún la necesidad de 
car la importancia de la obra para la experiencia estética: “lo que distingue la expe- 
afectiva o estética de las otras es el hecho de estar causada por los encuentros con 

de arte. Ello comporta una definición recíproca, pues lo que suscita la experien- 

esuna obra de arte, y una obra de arte de define como un objeto que produce 
ncia estética. A veces se considera que esta reciprocidad es perjudicial para la 
entación y conduce al llamado razonamiento circular, pero no es necesariamente 
argumentos dependen de la realimentación a fin de lograr mayor claridad 

h respecto a sus premisas inciales”. Art Marters, ob. cit., pág. 9. 

104. Welsch, Undoing Aestberics, ob. cit., pág. 136. 

105. Si se desea explorar estas tendencias, véase Martin Jay, “Diving into the Wreck: 

thetic Spectatorship at the Fin-de-siécle”, en Refractions of Violence, Nueva York, 2003. 

106. El estudio más completo sobre Dewey en lo relativo a la experiencia en general 
igue siendo el de Gérard Deledalle, L'Idée d'expérience dans la pbilosopbie de Jobn Dewey, 

1967. 

107, Jauss, Alestbetic Experience and Literary Hermeneutics, ob. cit., pág, 112. 

108. Sobre la amistad de Dewey con Barnes y la génesis del libro, véase Robert B. 
lestbrook, Jobn Dewey and American Democracy, Ithaca, N-Y., 1991, capítulo 11. Para una 

evaluación sobre el lugar que ocupa Art as Experience en la obra de Dewey, véase 

M. Alexander, “The Art of Life: Dewey Acsthetics”, en Reading Dewey: Interpre- 
for a Postmodern Generation, Larry A, Hickman (cd.), Bloomington, Ind., 1998. 

también Thomas M. Alexander, Jobn Dewey's Theory of Art, Experience and Nature: 
¡The Horizons of Feeling, Albany, N.Y., 1987; y Ulrich Engler, Kritik der Erfabrung: Die 

1g der ástbetischen Erfabrung in der Pbilosopbie Jobn Deweys, Wisrzburg, 1992, 
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109. Por ejemplo, Lewis Mumford, The Golden Day, 3* edición, Nueva York, 19%, 
Richard Rorty llega a una conclusión opuesta y alega que “Dewey desea borrar todas las 
distinciones entre el arte, la ciencia y la filosofía, y recmplazarlas por una vaga noción 
incontrovertida de inteligencia que trata de resolver problemas y conferir sentido Cal 
sequences of Pragmatism: Essays (1972-1990), Minneapolis, 1982, pág. 51. Para una critica 
a este argumento, véase David Fort, Jobn Dewey: America  Philsopber of Democracy, La 
ham, Md,, 1998, pág. 106. 

110. Véase un análisis del tema en Westbrook, Jobn Dewey and American Demserao, 
ob. cit, capítulo 1. 

111. Dewey, Art as Experience, ob. cit., pág. 35. 

112. Shusterman sostiene en cambio que “la distinción de Dewey entre la mera 
experiencia y “una experiencia” es claramente paralela a la distinción de Dilthey entre 
Exfabrung y Erlebnis, común en la teoría hermenéutica continental, aunque Dewey no «e 
refiere a Dilthey en Art as Experience”. Pragmatist Aestbetics, ob. cit, pág. 267. Aunque 
veremos luego que la conceptualización de Dilthey de la dicotomía no es la misma que la 
de Benjamin, pienso que la interpretación de Benjamin capta más acertadamente la dis. 
tinción que la de Dewey. 

113. En Art as Experience Dewey acusa a Kant de ser un “experto en hacer primero 
distinciones y luego erigirlas en divisiones compartimentales”, y conjetura que su “énfasis 
teórico” puede haber sido el reflejo de las tendencias artísticas del siglo XVIII, en las 
cuales predominaba la razón antes que la pasión (págs. 252-53). La oposición establecida 
Por Dewey entre lo “anístico” y lo “estético” ya se percibe en su libro de 1894, The Study 
of Etbics: A Syllabus, en The Early Works of Jobn Dewey, Carbondale, TIL, 1971, pág. 301. 

114, Dewey, Arts as Experience, ob. cit, pág. 237. 

115. Ibíd., pág. 9. 

116. Ibíd., pág, 39. 

117. Shusterman, Pragmatist Aesthetics, ob. cit, pág. 6. 

118. Dewey, Art as Experience, ob. cit, pág. 59. 

119, Dewey, Experience and Nature, La Salle, Il, 1987, pág. 290. 

120. Dewey, Ar? as Experience, ob, cit, pág. 19. Gran parte del arte del período pos- 
terior, es decir, el nuestro, ha rechazado explícitamente la noción de consumación orgá- 
nica y ha preferido permanecer entre los fragmentos de una cultura rota, trabajando con 
-y no contra= la disrupción de la integridad corporal, Sobre un análisis de sus implicacio- 
nes en el caso de Dewey, véase Martin Jay, “Somaesthetics and Democracy: John Dewey 
and Contemporary Body Art”, en Refractions of Violence, ob. cit. 

121, Dewey, Art as Experience, ob. cit., pág. 248. 

122. Ibíd,, pág. 326. b 

123. Jauss, Aesthetic Experience and Literary Hermencutics, ob. cit, pág. 113. Según 
Jauss, Dewey no debería “mantener la ilusión de la belleza objetiva sin retrotraer la cua- 
lidad estética de los objetos y fenómenos de la vida cotidiana a la actitud del observa- 
dor”. Al valerse de esa argumentación, Dewey estaba retrocediendo al subjetivismo (0 
intersubjetivismo) que el pragmatismo procuraba superar. Shusteman, otro de los cri 
cos que lo apoyan, admite también que “uno de los problemas reside en el carácter 
escurridizo de la experiencia estética, lo que le resta poder explicativo. Aunque induda- 
blemente existe, no existe como algo que pueda aislarse y definirse con claridad. Por 10 
tanto, al definir el arte como experiencia estética, estamos definiendo lo comparativa” 
mente claro y definido con algo oscuramente elusivo e indefinible” Pragmatist Asthetics, 
Ob. cit., pág 55. 

124. Dewey, Art as Experience, ob. cit., pág. 45. 
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W. Adorno, Aestbetic Theory, trad. al inglés de Robert Hullot-Kentor, 


l 1997, pág. 335 y 354. Sobre el lugar que ocupa la experiencia estética en la 


véase Shierry Weber Nicholsen, Exact Imagination, Late Works: On 


Cambridge, Mass., 1997, capítulo 1. 
por ejemplo, Richard Rorty, “Dewey's Metaphysics”, en Conseguences of 


em, Minacapolis, 1982; y Richard Shusterman, Practcing Philosophy: Pragmatism 


cal Life, Nueva York, 1997. 


it, pág. 193. 
Jobn Dewey and American Democracy, ob. cit, págs. 4012. 

Dewey: America's Philosopher of Democracy, ob. cit., pág. 109, Fort critica a 

“embargo, por soslayar el papel desempeñado por el entusiasmo en la pala 

cual se corresponde con su indiferencia ante la importancia de lo sublime en la 


/éase Hess, Reconstituting tbe Body Politic, para un análisis exhaustivo de esta 
el contexto alemán en particular. 


5. Política y experiencia 


surke, Oakeshott y los marxistas ingleses 


política de la experiencia”, advierte una eminente crítica femi- 
inevitablemente, una política conservadora”.! En lugar de ser 
y contra la ideología, agrega un famoso teórico marxista, la 
es “la patria de la ideología”.? La “experiencia”, observa un 
entador, fue elevada indefectiblemente por encima del “aná- 
los defensores del “modernismo reaccionario” en Alemania. 
maciones, hechas con frecuencia por quienes defienden la 
el giro lingúístico en los estudios culturales, pueden interpre- 
dos maneras: o bien solo quienes normalmente son calificados 
as legitiman sus posiciones basándose en las lecciones de la 
o bien incluso aquellos que afirman ser políticamente pro- 
producen resultados inadvertidamente conservadores cuando 
su postura apoyándose en esas mismas lecciones. Como vere- 
“segunda acusación fue debatida con especial intensidad en lo 
on, para tomar prestado el título de la contribución de Perry 
on a dichos debates, las “discusiones dentro del marxismo 
en la década de 1970.+ 

Entendida en el primer sentido, la afirmación es fácil de desmentir 
camente, pues abundan los ejemplos de pensadores y activistas 
os pertenecientes al partido del movimiento y no al del orden, 
encontrado un aliado invalorable en una u otra versión de la 
ia. El lazo que hemos advertido entre la experiencia y el expe- 
hto ho solamente ha sido de gran ayuda para quienes querían 
oducir ajustes en el orden establecido, sino que también ha tenido 
implicaciones igualitarias de depender de la experiencia y no de la 
d de los textos o del poder de aquellos supuestamente superio- 
en la gran cadena predeterminada del ser. En el caso de la Nortea- 
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mérica colonial, para tomar un ejemplo conspicuo, escritores «« 
John Smith, William Wood, John Winthrop, Benjamin ol 
William Hubbard se apoyaron en el nuevo poder retórico de la pe A 
riencia para legitimar su estatuto de iguales respecto de los bricinicos 
que permanecían en su patria. Adhiriendo a menudo a la crítica de 
Locke de la metáfora del cuerpo político (body politic), absorbieron a a 
mismo algo de su énfasis en la formación de entidades reales medianto 
experiencias sensoriales discretas. Contra el rango y el privilegio Pe 
sieron los beneficios de vivir en el clima inhóspito y el entorno in : y 
vaje de Nueva Inglaterra, lo cual produjo una nueva identidad nl 
nal, protonacional. Aunque estos autores no pretendían ser subversivos, 
terminaron proporcionando una razón fundamental para separar las 
colonias de Gran Bretaña. “A partir de estos textos -señala el historia 
dor Jim Egan- la experiencia ya no podía sacralizar los sacrificios coló 
niales hechos a Dios o al rey. En este Nuevo Mundo, la experiencia 
sacralizó el sacrificio de los colonos de sus cuerpos y vidas en aras de | 
colonia, de Nueva Inglaterra y, como ahora, de la nación”.5 É 
__Los historiadores de la Revolución Norteamericana no han tenido 
dificultad alguna en presentar pruebas para mostrar la importancia vital 
de la retórica de la experiencia en el discurso de los padres fundadores 
Patrick Henry afirmó con orgullo que “no tengo sino una lámpara 7 
guía mis pasos, y es la lámpara de la experiencia. No conozco ninguna 
manera de juzgar el futuro, excepto por el pasado”.7 Doce años más 
tarde, durante la Convención Constitucional en Filadelfia, John Dic- 
kinson instó a aprender de la larga historia del derecho constitucional 
británico, declarando categóricamente que “la experiencia debe ser 
nuestra única guía. La razón puede engañarnos”, un sentimiento que 
fue compartido, aunque con diversos grados de entusiasmo, por Benja- 
min Franklin, James Madison, George Mason, Alexander Hamilton y 
otros que refrendaron el documento que lanzó un nuevo experimento 
en el gobierno de estas costas.5 Para ellos, era necesario tomar en cuen- 
ta no solo la experiencia histórica acumulada en los regímenes previos, 
sino también la que habían adquirido en los once años transcurridos 
desde la fundación de la república independiente, la cual no fue siem- 
pre positiva,? 
> En otros contextos, teóricos aun más autoconscientes que pertene- 
cían a lo que se conoció como la izquierda, han legitimado sus posi 
nes sustentándolas en una retórica de la experiencia. Tal como señala- 
mos al final del capítulo anterior, John Dewey basó su apoyo a la 
democracia radical en la meta normativa de la experiencia estética 
como modelo de la buena vida, Los socialistas reformistas europeos, 


jo- 
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osJean Jaurés y Eduard Bernstein, invocaban habitualmente la 
ja en sus críticas al materialismo metafísico.!0 En el marxismo 
XX, la experiencia contribuyó al desarrollo de la Escuela de 
de maneras harto complicadas, de las cuales nos ocuparemos 
ítulo 8. Asimismo, surgió como un término honorífico en el 
io del grupo Socialisme ou barbarie liderado por Claude Lefort 
elius Castoriadis en la década de 1950, y lo mismo ocurrió vein- 
después con los teóricos Oskar Negt y Alexander Kluge en su 
la de “una esfera pública proletaria”.!! 
la década de 1960 en Gran Bretaña, el psiquiatra radical R. 
¡g defendió el potencial transgresor descubierto en la esquizo- 
nás allá de las limitantes dicotomías de sujeto y objeto y de la 
ón de las represiones impuestas por la familia burguesa=, y lo 
lla política de la experiencia”.!? Tratando de recuperar lo que se 
ido, llevó a cabo un experimento basado en la vida comunal 
sley Hall, donde se instaba —en definitiva, con resultados desas- 
a dar rienda suelta a las intensas y auténticas experiencias dene- 
las por la vida moderna. Cabe encontrar una expresión mucho más 
onable del romance de la izquierda británica con la experiencia en 
écadas de 1960 y 1970 en el influyente humanismo marxista del 
iador E. P. Thompson, en el crítico cultural y novelista John 
. en el crítico cultural Richard Hoggart y en el crítico literario y 
sta Raymond Williams, cuya insistencia en su importancia dio 
a las discusiones antes mencionadas con los críticos que habían 
el desprecio de los estructuralistas franceses por “la expe- 
vivida” o vivencia. De este tema nos ocuparemos más adelante. 
el momento, espero haber dejado en claro que no solo quienes no 
n al conservadurismo sino incluso los orgullosos marxistas per- 
ntes a las principales tradiciones europeas, encontraron en el 
5 to de experiencia tanto como en su hipotético empobrecimien- 
una valiosa herramienta para sus críticas a la sociedad moderna. Lo 
to es que un observador pudo llamar plausiblemente a la década 
E de 1970 una década regida por “el hambre de experiencia”. 15 
Si es erróneo afirmar que únicamente los soi-disant conservadores 
h.con buenos ojos la “experiencia”, ¿qué ocurre entonces con la afir- 
ción más compleja de que incluso aquellos izquierdistas que la usan 
tadvertidamente extraen de ella solo consecuencias conservadoras? 
der a esta pregunta implica explorar primero las formas en que 
¡conservadores mismos han dependido de la retórica de la experien- 
para afianzar sus posiciones, y compararlas luego con los usos 
echos por sus equivalentes de izquierda. Si la palabra “experiencia”, 
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como hemos tenido oportunidad de advertir, puede utilizarse par, 

denotar ideas diferentes e incluso contradictorias, será preciso analizar 
sus diversos significados en el léxico de la política antes de arribar a 
cualquier conclusión acerca de sus aparentes continuidades. A fin de 
emprender esta tarea, comenzaremos por un examen de los padres del 
conservadurismo —término que de seguro comenzó a usarse después de 
sus muertes en el siglo XVII: David Hume y Edmund Burke. 13 
Luego nos desplazaremos al siglo XX con el propósito de comparar la 
obra del teórico político conservador Michael Oakeshott con la de los 
marxistas británicos E. P. Thompson y Raymond Williams, y de ese 
modo descubrir en qué medida el legado de Hume y Burke aún influye 
en la política de la experiencia en todo el espectro. Pues fue en la 
izquierda británica donde la batalla sobre esta cuestión se libró con más 
fervor, y donde el concepto de experiencia cumplió un rol análogo al 
desempeñado por la “praxis” en el continente en cuanto el antónimo o, 
dicho más precisamente, la antítesis dialéctica de la “teoría”. 


LA EXPERIENCIA POLÍTICA COMO UN FIN EN SÍ MISMA 


Pero antes de proseguir, será necesario un breve excursus a fin de 
hacer una distinción crítica. En los casos de sus modalidades religiosa y 
estética, notamos que la experiencia opera frecuentemente como un fin 
en sí mismo; tanto es así que los objetos de esa experiencia “Dios como 
“lo absolutamente otro” o las cosas bellas en el mundo- tienden a esfu- 
marse en el trasfondo. El anhelo del esteta de vivir la vida como si 
fuera una obra de arte es emblemático de esta tentación de fusionar el 
sujeto y el objeto de la experiencia. Ciertas variantes místicas de la 
experiencia religiosa han seguido un camino similar. En los debates 
epistemológicos sobre el valor de la experiencia, por el contrario, el 
objetivo ha sido siempre verificar el conocimiento acerca del mundo 
externo y no el de celebrar el proceso de conocer como un bien auto- 
suficiente. Aunque satisfacer la curiosidad y aprender más sobre cl 
mundo son, por cierto, gratificantes, en general la búsqueda cognitiva 
ha permanecido firmemente centrada en los objetos de la indagación 
antes que en los placeres deparados por dicho proceso. 

¿Qué cabe decir acerca de la experiencia y la política? En realidad, 
no han faltado argumentos (o al menos inclinaciones tácitas) a favor 
de las satisfacciones intrínsecas de la vida política. En ciertas versio- 
nes de política radical, sean de izquierda o de derecha, parece como Si 
la experiencia embriagadora de una participación “comprometida” en 
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miento” dinámico fuera más importante que la realización 
metas.!5 A veces, por ejemplo en la política nihilista o anar- 
uyo propósito es la mera destrucción y cuyos fines distan 
de ser realizables a través de los medios empleados, resulta 
la metapolítica fantasmática se ha vuelto una suerte de sus- 
e cualquier cosa remotamente parecida a su equivalente nor- 
En algunos casos -como el del anarquista ruso Mijaíl Bakunin— 
ante compromiso con la política devora, por así decirlo, las res- 
as de la vida. Concebida como una especie de desenfreno 
vo, como una creación existencialista del yo o como una 
de la realización heroica, lo cierto es que la atracción pro- 
or la experiencia política intensa suele motivar el ingreso al 
público agonista. 
ejemplo, el mmoraliste vitalista Georges Sorel, quien oscilaba 
izquierda y la derecha radicales, ensalzaba la importancia de la 
sacrifico per se, aunque siempre se mostraba pesimista con 
a los efectos de la huelga general que con tanto fervor defen- 
función, según él la entendía, era la de un mito capaz de desper- 
s masas de su sopor experiencial. El fascismo, del cual se lo ha 
do a veces parcialmente responsable, se ha considerado a 
'una variante de la política sacralizada, estetizada, en la cual el 
ulo violento, ilusoriamente mítico y ritual, la embriagadora 
ia de una autoinmolación comunitaria, era tan importante, si 
o más, que las funciones a las que servía.!6 

Los escritos de la primera posguerra del novelista y héroe militar 
:mán Ernst Júnger, en particular Tormentas de acero de 1920 y El com- 
¿como vivencia interior de 1922, prefiguraban este resultado combi- 
una visión idealizada de la Fronterlebnis [la experiencia en el 
te] con una justificación soreliana del poder de la violencia para 
al hombre burgués.!” La consecuencia de todo ello fue un 
is gélido, una autoconsagración aniquiladora de los medios y no 
los fines de la lucha, que se trasladó a una siniestra metapolítica de 
ivismo nihilista luego del armisticio. Su expresión más brutal fue la 
fante respuesta de Ernst von Salomon, el líder del Freikorps [cuer- 
O de voluntarios), a la pregunta “¿En qué cree usted?”: “En nada 
Kcepto en la acción”, respondió. “En nada excepto en la posibilidad de 


de guerreros ebrios de todas las pasiones del mundo; llenos de 
ja, exultantes en la acción. No sabíamos lo que queríamos. ¡Y lo 


sabíamos, no lo queríamos! Guerra y aventura, entusiasmo y des- 
trucción. ”18 
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“El mito de la experiencia bélica”, llamado así por el histor; 
rmlenieta pe ee S s Madop 
George Mosse, surgió en la República de Weimar a partir de esa sac, 

lización de la violencia como una manera de justificar la terrible p, Pi 
da de vidas humanas y de preparar el camino para otra masacre Pa 
cial a fin de vengar la derrota sufrida.!? Sustituyendo la lógica Pe 
fidelidad generacional -o más precisamente, los fuertes lazos e. a 
nos forjados en las trincheras por una solidaridad de clase st 
en un destino económico común, el mito constituyó un arma electi 3 
en la campaña de la derecha contra la izquierda para conquistar a y 
burguesía en vías de extinción en la República.20 Hasta en Dos d 
donde la repugnancia a la guerra y a sus consecuencias impulsó h 
muchos a oponerse firmemente a otra contienda, veteranos desilosia! 
nados como Oswald Mosley podían extraer lecciones similares a las del 
fascismo.?! Si esta clase de descontento político podía justificarse como. 
una expresión “auténtica” de la efervescencia colectiva o condenarse 
como un intento equivocado de restituir la identidad comunal y la 
intensidad de la participación comprometida que se había perdido enel 
mundo moderno es, por supuesto, otra cuestión. A los observadores 
más razonables de la época de Max Weber y Julien Benda les resultaba 
muy problemática la experiencia política entendida en estos términos.2 
Tal vez la defensa teórica más elaborada y seria del valor intrínseco 

de la experiencia diferenciada categóricamente de la exaltación de la 
violencia en Sorel, Jiinger y Salomon- fue la de una refugiada del fas- 
cismo al que ellos contribuyeron: Hannah Arendt. Su obra suele consi- 
derarse una celebración de la libertad en la esfera pública, una libertad 
generada por un compromiso político activo y una indiferencia conco- 
mitante hacia los resultados sociales y económicos de ese compromis 
Por consiguiente, se la ha criticado a veces por estetizar la políti 
minimizar sus propósitos funcionales: mejorar la vida de la gente afec- 
tada por la política; en otras palabras, por defender un tipo de politique 
pour la politique que recuerda a l'art pour P'art.23 Arendt, debe conceder- 
se, no privilegió explícitamente el concepto de experiencia, prefiriendo 
en cambio hablar de acción, aunque en ocasiones se permitió lamentar. 
se del debilitamiento de la experiencia en cuanto participación política: 
En La condición humana, por ejemplo, afirmó que “si comparamos el 
mundo moderno con el del pasado, la pérdida de la experiencia hum: 
na implícita en esta evolución resulta extraordinariamente llamativ: 
Y en una entrevista realizada dos años antes de su muerte, acaecida eN 
1975, respondió a la pregunta “¿Cuál es la materia de nuestro pensa? 
miento?”, exclamando: “¡La experiencia! ¡Nada más! Y si perdemos el 
sustrato de la experiencia, entonces nos dedicaremos a elaborar todo 
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rías. Cuando el teórico político comienza a construir sus sis- 
itualmente está tratando también con la abstracción”.25 La 
dt muestra que aun sin la peligrosa combinación de polí- 
ha violenta, privilegiar el momento agonista en la esfera públi- 
generar una política de la experiencia por la experiencia 
¿cual soslaya el propósito instrumental de la acción. 
o Hannah Arendt sí se abstuvo de extender el alcance de la polí- 
lá de la esfera pública en donde la había situado. En conse- 
incurrió en la tentación de fusionar lo público y lo privado, 
ística del movimiento feminista tardío que identificó lo 
con lo político, lo cual, pese a sus repercusiones positivas, 
ta a una inclusión indiscriminada de todo como potencial- 
tico. Como en el caso de la “transfiguración estética del 
jún”, el peligro consistía en un efecto nivelador que privile- 
periencia subjetiva por sobre sus objetos. En lo referente a la 
ello podía alentar la creencia de que actuar solamente en la 
rivada —reorganizando, por ejemplo, las responsabilidades con 
o a la crianza de los niños= era un acto tan político como ocupar 
en el gobierno, defender una ley o incluso derrocar a un régi- 
n su versión más problemática, este supuesto podía operar 
ndo los términos, proporcionado así una apología no deliberada 
“abstención de la esfera pública. Una sustitución similar se des- 
'a veces de la creencia, propia de la política identitaria, de que 
eriencias grupales compartidas conducen inexorablemente a 
“una posición política. Nada más ajeno a la comprensión de 
de la naturaleza autocreadora de la experiencia política en el 
o público. 


la exhortación a la violencia mítica de Sorel, Júinger y Salomon, 
defensa de Arendt del valor de la participación política como una 
xperiencia en sí misma, caracterizó la evocación conservadora de la 
tperiencia en cuanto principio legitimante.?6 De hecho, el único crite= 
que separa a quienes apoyan la tradición de sus camaradas más radi- 
del ala derecha -y de muchos otros situados en el extremo 
erdo del espectro- es la absoluta falta de fe en el poder redentor o 
ficador de la experiencia política. Hablando en términos generales 
"si es posible generalizar acerca de una tradición tan variada que des- 
nfía de las abstracciones=, los conservadores habían tenido una visión 
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demasiado sombría de la naturaleza humana y sus imperfecciones pa 
ra 

: de alg 
modo, autosuficiente, En lugar de celebrar la experiencia por la pai 
riencia misma, tienden a invocarla solo por las lecciones de Prode 
que ella imparte con respecto a los límites del activismo político, 3 
particular frente a los intentos desencaminados de fundar la política E 
n 


abrigar alguna esperanza de participación sólida que fuera, 


la razón especulativa o en la teoría abstracta. 


También aquí se distinguían de los liberal i Í 
i í les, quienes podían h: 
de derechos humanos incuestionables y afirmar con ri “la 3 
riencia no puede proporcionar el conocimiento de lo que es verdade- 


ro”.27 En cambio, los conservadores, al menos desde la época de Hur 
preferían apelar a las instructivas lecciones del pasado para sustentar 3 
creencias presentes y se oponían a la postulación de teorías de derechos 
abstractos basadas en un presupuesto ahistórico de un estado normativo 
de naturaleza.2$ Por consiguiente, empleaban a menudo enunciados del 
tipo de los que encontramos en los ensayos de Hume sobre política, a 
saber: “mi opinión está justificada por la experiencia, así como pora 
autoridad de todos los filósofos y políticos tanto antiguos cuanto moder- 
nos”, y “dado que nuestra experiencia no data de tres mil años, no solo el 
arte de razonar es aún imperfecto en esta ciencia [política] al igual que en 
todas las otras, sino que necesitamos incluso materiales suficientes sobre 
los cuales podamos razonar”.?? La experiencia se combinaba aquí con 
téminos tales como “autoridad”, “tradición”, “sabiduría”, “costumbre”, 

prejuicio”, “vida”, “historia”, “sentido común” y “hábito” para formar 
una suerte de defensa retórica contra lo que se consideraba la desmesura- 
da arrogancia de la teoría política racionalista y los peligrosos devaneos 
de los metafísicos aprioristas, y contra las depredaciones de la racionali- 
zación modernizadora en el mundo exterior, 

Esta constelación discursiva quizá se desarrolló más extensamente 
en Gran Bretaña, donde la tradición del derecho consuetudinario y de 
una constitución no escrita se sumaba a los desagradables recuerdos de 
la revolución puritana y del fanatismo religioso para aplastar cualquier 
nuevo intento de recurrir a soluciones radicales. Además, la tradición 
sensacionista británica, derivada del empirismo de Locke, podía respal- 
dar no solo la política protoliberal, como en las colonias norteamerica- 
nas, sino también a su equivalente conservador, incluso entre aquellos 
que, como Burke, “se sublevaban contra el siglo XVIII”.30 Pues el énfa- 
sis de Hume en el poder de la creencia, el sentimiento, la imaginación» 
la simpatía y la analogía, combinado con su epistemología asociacionis” 
ta, contribuyó a que la tradición se apartase del análisis crítico y optará 
en cambio por una solidaridad cautelosa con el statu quo. 


214 


Política y experiencia 


residuos de escepticismo hacia el racionalismo especulativo, sis- 
izador, que ya se advierten en Hume, John Dryden, Jonathan 
:, Samuel Johnson y otros escritores británicos, adquirieron peso 
tico cuando fue posible culpar a la razón teórica irrestricta por los 
os cometidos durante la Revolución Francesa. Burke, por ejem- 
an sus Reflexiones sobre la Revolución Francesa, se refiere con despre- 
s delegados del Tercer Estado en la Asamblea Nacional: Des- 
haber recorrido la lista de las personas y grupos elegidos para 
État, nada de lo que ocurrió posteriormente podía parecerme 
Vi por cierto entre ellos algunos de rango conocido, algu- 
le brillantes talentos, pero no se hallaba ninguno que tuviera algu- 
eriencia práctica del Estado. Los mejores eran únicamente teori- 
31 Así comenzó pues una ahora venerable tradición de 
sos críticos intelectuales en calidad de entusiastas utópicos, 
ta de formación práctica condujo al calamitoso intento de reha- 
mundo sin contar con una base fáctica, una acusación a menudo 
por el ejemplo del Terror, contra cuyo advenimiento ya había 
tido el clarividente Burke.*2 


"Otro componente de la legitimación conservadora por parte de la 


ncia se relaciona con lo que cabe denominar su utilitarismo o 
uencialismo tácito. Con frecuencia se afirma que si una institu- 
0 práctica ha sobrevivido, ello implica que, en cierta medida, ha 
o las cosas bien, de donde se infiere que los orígenes son menos 
p tes que los resultados y que es una tontería buscar el momen- 
fundacional —por ejemplo, un pacto o contrato originario— para legi- 
las prácticas e instituciones posteriores. Aunque Burke apeló a las 
¡bres antiguas, el hecho de que sus comienzos fueran supuesta- 
“inmemoriales” —es decir, ya no preservados en la memoria— 
ficaba que era en vano fundarlas en algún proto-acto explícito de 
timación. Sus oponentes (entre ellos Thomas Paine) pensaban en 


cambio que ello era necesario para evitar rendir honores a delitos 


tidos en el pasado, tales como la usurpación.** En realidad, Burke 
la explícitamente que aun si sus orígenes estaban contaminados, 
tiempo de prescripción... a largo plazo hace entrar en la legalidad a 


los gobiernos que fueron violentos en sus comienzos, madurándolos y 


Icificándolos*.34 Utilizó un argumento similar para justificar también 
derechos de propiedad, sin molestarse en tomar en cuenta el acto 
lal de apropiación... o expropiación. 

El paso del tiempo operaba como una advertencia prudente contra 


el impulso de experimentar o innovar de un modo drástico, aunque una 


forma llevada a cabo gradual y paulatinamente podría ser saludable. 
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La célebre defensa de Burke de las libertades (en lural) á 
de herencia implícita, de confianza y Head ma 
pasado, se basaba en el supuesto de 
eran antónimos, no sinónimos.35 
no caro a Burke, debía prevalecer 
Pues la amenaza no provenía sol. 
tas ilustrados” ni de sus opone: 
(ambos) barrer los caóticos re: 
sino también del nuevo espíri 


E z Cte 
transmitida a la posteridad por dl 


que la experiencia y el experimento 
La conveniencia, para usar un térmi. 

a veces sobre el principio abstracto J6 
lamente de los racionalizadores “déspo- 
tes revolucionarios, quienes deseaban 
siduos de un pasado todavía Operante, 

tu comercial que conducía a la i; il 
e rei ¡nestabili. 
dad de una economía basada en el crédito y a la erosión de la anti : 

aristocracia terrateniente? Ensalzaba en cambio las virtudes de la 8 


dición del derecho consuetudinario (common lar»), cuyos o, 


habían perdido en la noche de los tiempos y a la cual se le ad 


far DES 
e cts constitución”.38 La prescripción -el derecho conferido en 
vin eun: largo uso y de una posesión sostenida—, antes que los pri- 
Ineros principios ostensiblemente esenciales o el ej ' 


ncip jercicio de la volun- 
tad, constituía el fundamento de la legitimidad política. Tal dl 


jurista norteamericano Rufus Choate lo expresó en 1845: 


Con la ayuda del tiempo —el tiem la y juzga 

4 ¡po que cambia y: todas l: 
desliza y las depura-, hosotros sometemos la ley, una vez que cal 
he as as pruebas de la antigua experiencia, a la razón y a la justicia de las 
lades y generaciones sucesivas, a los más excelsos pensamientos de los 
eE pps y eS de los reformadores. Y luego, y en virtud de ello, 
imos que es buena... H. 5 
dias Y un profundo presupuesto en favor de aque- 


Una tercera dimensión de la típica apelación conservadora a la 
experiencia era su naturaleza colectiva, sustentada en la hipótesis de 
que las entidades políticas y sociales constituían unidades E 'ánicas O 
personas jurídicas imposibles de ser reducidas a sus partes de el análi- 
sis corrosivo. La inadecuación de la experiencia individual aislada y de 
la racionalidad monológica Podía superarse mediante el aprendizaje 
acumulado del grupo, si bien a menudo se trataba de un aprendizaje 
tácito que quizá no alcanzara nunca el nivel de la reflexividad autocons- 
ciente, De acuerdo con este uso, la experiencia era menos una cuestión 
de interioridad que un producto intersubjetivo y discursivo, mediado 
por h cultura y el lenguaje, y filtrado a través de la memoria colectiva. 
En rigor, el dominio de Burke de la retórica, tanto hablada como escri- 
ta, en defensa de la causa de los whigs de Rockingham en el Parlamen- 
to, atestiguaba de manera elocuente la enmarañada madeja de palabras 
y hechos que constituía su propia política de la experiencia, cuyos lazos 
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s seminales sobre estética no han pasado inadvertidos.4 
s que es posible dar a la experiencia una inflexión colectiva 
o de la trascendentalización científica, en la cual se supone 
jeto que realiza la experiencia es un investigador cognitivo 
11 e inmortal que sobrevive a la duración finita de los científicos 
les. En términos estéticos, la tradición kantiana trató de supe- 
¡crasias del gusto individual postulando un juicio intersub- 
uible, al menos potencialmente, a todos los espectadores de 
Asimismo, la experiencia religiosa solía tomar formas comu- 
n las que las fronteras entre el yo y el otro se disolvían en virtud 
(periencia extática o mística. Como se recordará, el temprano 
mo de la Erlebnis de Martin Buber se fundaba en el deseo de 
Gemeinschaft [comunidad]. Según el argumento generacional 
ciente en la era de Weimar de la posguerra, el trauma común 
ocado por la contienda en las trincheras había forjado a su vez una 
d común, separando a quienes habían peleado en el frente de 
sellos que habían permanecido en su hogar, especialmente las muje- 
los políticos de edad avanzada. 
a noción conservadora de la experiencia colectiva difería, en cier- 
de estos modelos, pues solía dar por sentado que la sabiduría 
cultura en particular era más importante que las lecciones gene- 
“aprendidas por la especie en su conjunto, aun cuando a veces 
a a declaraciones grandiosas acerca de toda experiencia humana. 
'que mirar al futuro, como en el caso de la ficción científica de un 
inmortal de la experiencia, buscaba su legitimación en el pasado, 
potencia era aún efectiva en el presente. + Como resultado de ello, 
día más valor a la vejez que a la juventud y se abogaba por la 
dad de los padres sobre los hijos. Si bien se aceptaba el rol de los 
los concretos en política, contrapuestos a la aplicación subsuntiva 
principios abstractos o reglas algorítmicas, se tendía a restringir la 
cidad crítica o subversiva de los juicios, prefiriendo en cambio 


pasado. En lugar del éxtasis comunal de la experiencia religiosa evangé- 
ica, con toda su intensidad entusiasta y su potencial para conducir a un 

inomianismo disruptivo, se confiaba ahora en instituciones y prácti- 
zas rituales más estables, las cuales impedían o al menos atemperaban 
ualquier experiencia similar a la de los antiguos creyentes en su inter- 
acción con lo divino. Y antes que alabar a las identidades generaciona- 
Ss jóvenes, pasibles de dirigirse contra los “viejos cansados” que deten- 
el poder, se sostuvo la creencia de que los padres sabían hacer las 
mejor que ellos. 
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Indudablemente, no se resolvió el espinoso problema de dec; 

cuáles instituciones, prejuicios o tradiciones de larga E 

ban” para qué grupos de la sociedad, un problema que se py, 
manifiesto cuando instituciones tales como la primogenitura Ñ 3 E 
dumbre implícita en los contratos de aprendizaje y el patriarcado ful 3 
ron recusadas por quienes padecían sus desventajas. Además, com 3 
críticos del conservadurismo nunca se cansaron de señalar, el m 1 
orgánico de sociedad encubría la posibilidad de que la presta a e 
plementariedad funcional podría convertirse en la justificación ra, E 
de las disparidades en el poder y en las recompensas, Lo que Pe 
consideraban una tradición “viva”, para otros no era sino el peso E E 
to del pasado. Surgieron afirmaciones para evitar el zonal 
apriorístico, contra la demanda de que los prejuicios podían expresar 
supuestos ocultos, derivados menos de una depuración sensata de todo 
el espectro de experiencias pretéritas que del encumbramiento inten- 
cionado de uno o de algunos de ellos a la categoría de un principio uni- 
versal. Y en realidad, pese a toda su apología de la especificidad cultu- 
ral y del pluralismo político, quienes defendían estos valores no se 
mostraban menos ansiosos que sus oponentes liberales por sostener 
que sus propias instituciones y experiencias eran modelos dignos de ser 
emulados en otros lugares del globo (especialmente en aquellos países 
lo bastante afortunados para formar parte de sus colonias). 


OAKESHOTT Y LA CRÍTICA NEOHEGELIANA 
AL RACIONALISMO POLÍTICO 


Tales consideraciones no incidieron, sin embargo, en la voluntad de 
los conservadores de fundamentar toda legitimación en la experiencia. 
Esta conclusión se esclarece sobradamente si nos desplazamos al siglo 
XX y examinamos los argumentos del más prominente sucesor británi- 
co de Hume y Burke: el teórico político de la Universidad de Cambrid- 
ge y de la Facultad de Economía de Londres, Michael Oakeshott 
(1901-1990).* Hallaremos en sus escritos una repetición de casi todos 
los argumentos del himno a la experiencia iniciado por sus ancestros 
del siglo XVII como antídoto contra los males engendrados por el 

racionalismo en la política”. O, más bien, los encontraremos ya filtra” 
dos por un neohegelianismo que, paradójicamente, proporcionó a SU 
argumento antiteórico un subterráneo linaje racionalista. Oakeshott 
fue educado en la tradición neoidealista de Oxford por J. M. É- 
McTaggart y F. H. Bradley, y escribió en 1933 Experience and Íts 
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¡texto más exhaustivo sobre el tema, influido por sus mento- 
¿en sus trabajos posteriores no se lo ha considerado explí- 
e idealista, su desconfianza del atomismo sensacionista y su 
'en la interconexión concreta de la realidad experimentada le 

“a su obra el sello indiscutible de una filosofía política conser- 


doja se resuelve, al menos hasta cierto punto, si hacemos 
y nos ocupamos de la contribución de Hegel al discurso de 
, el cual dejó su marca en el joven Oakeshott. Por cierto, 
jo escribir otro libro para hacer justicia a esa contribución, 
se han ocupado extensamente Martin Heidegger, Hans- 
damer y Theodor Adorno,* pero con referencia a su impac- 

hott sólo basta con destacar algunos rasgos. 
Fenomenología del espíritu donde Hegel defendió la interpre- 
del saber y sus objetos, afirmando que “este movi- 
éctico que la conciencia lleva a cabo en sí misma, tanto en su 
no en su objeto, en cuanto brota ante ella el nuevo objeto verda- 
"propiamente lo que se llamará experiencia (Erfabrung)”.7 En 
¡bras, la experiencia no procede a partir de los encuentros de 
pasivo con los nuevos e inesperados objetos del mundo exte- 
ás bien es un proceso mutuo el que modifica a ambos a medida 
despliega. La conciencia es transformada por aquello que 
y lo mismo ocurre con el objeto encontrado. De acuerdo 
gel, “el nuevo objeto se revela como algo que ha llegado a ser 
dio de una inversión de la conciencia misma. Este modo de consi- 
a cosa lo añadimos nosotros, y gracias a él se eleva la serie de las 
encias de la conciencia a un proceso científico”.** Dicho proceso 
lica la inclusión de los errores y obstáculos que forman parte del 
o dialéctico; en rigor, “esta necesidad hace que este camino 
la ciencia sea ya él mismo ciencia, y constituya por ello, en cuanto 
contenido, la ciencia de la experiencia de la conciencia”. Es decir, 
tes que contraponer el saber verdadero a los falsos ejemplos que 
fan alcanzarlo, como hacía el método científico en la época de 
)n, o de considerar que los objetos no asimilados eran ajenos a la 
ciencia, Hegel incluyó el error en la verdad mediante una grandio- 

intesis. “La experiencia que la conciencia hace sobre sí no puede 
Mprender dentro de sí, según su mismo concepto, nada menos que 
tema total de la conciencia o la totalidad del reino de la verdad 
ritu.”50 Dicho de otra manera, la teoría y la experiencia no son 
inos antitéticos sino, en el nivel más profundo, sinónimos. Tam- 
Poco hay algo más allá de la experiencia ningún mundo platónico de 
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esencias abstractas o noúmenos kantianos-, la cual constitu 
de la auténtica Wissenschaft. La ciencia, por el contrario, d 
nuar siendo una fenomenología, atenta solo a las manifestac 
verdad, de la lógica inmanente, en el caos aparente de los s; 
tóricos, Tratar de extraer algo eterno de ese constante flujo equiy, 
abstraer falsas generalidades de la riqueza particular de la ex a 
en toda su abigarrada variedad. La abstracción es [relisncida led 
caso de reconocer las mediaciones concretas que configuran la t 7 
dad relacional de lo absoluto, un todo significativo que ingres pe 
conciencia a través de la reflexión filosófica. e 
Aunque a Oakeshott lo inquietaban las afirmaciones absolutistas d 
la filosofía y llegó a condenar cierto tipo de racionalidad por e. . 
rarla una peligrosa imposición a la realidad viviente del mundo tal 
como se lo experimentaba, en Experience and lts Modes fue un fiel discí- 
pulo —en realidad, uno de los pocos que quedaban- del idealismo neo- 
hegeliano de Bradley.5! Oscilando entre los extremos empírico y racio- 
nalista, adhirió a la superación hegeliana de las antinomias sujeto y 
objeto, pensamiento y ser, concepto y cosa, entidad y contexto— en un 
universal concreto mediado de manera compleja. Al definir la expe- 
riencia filosófica como una “experiencia sin presuposición, salvedad 
interrupción o modificación”, Oakeshott alegó que “el saber filosófico 
es el saber que conlleva la prueba de su propia completud”.%2 Si su 
libro contenía alguna idea, sugirió, esta era “la noción de filosofía en 
cuanto experiencia sin salvedades o interrupciones, una experiencia 
totalmente crítica, no obstaculizada ni distraída por lo que es subsidia- 
rio, parcial o abstracto”.5 Oakeshott reconoció que era el término 
més difícil de manejar” en el léxico filosófico, y siguió a Hegel al defi- 
ni. la experiencia” como “el todo concreto que el análisis divide en 
quien experimenta” y lo que es experimentado”. Si se los toma separa- 
damente, ambos términos son abstracciones sin sentido; de hecho, no 
pueden ser separados... la experiencia es un todo único dentro del cual 
es posible distinguir modificaciones, pero no admite una división final 
o absoluta. Y... en todas partes, la experiencia no solo es inseparable 
del pensamiento, sino que es, en sí misma, una forma de pensamien- 
to 44 A diferencia del supuesto de los empiristas, la sensación conlleva 
inherentemente el juicio y, por tanto, la idea de una experiencia inme- 
diata, “en bruto*, constituye una contradicción en sus términos. La sen- 
sación es meramente una etapa en el camino a la experiencia genuina. 
¡ Es más, “ninguna experiencia puede escapar al despotismo de la sig- 
nificación”,55 y la verdad es “correlativa a la experiencia. Es el mundo 
de la experiencia misma en la medida en que el mundo es satisfactorio 


ye la meta 
lebe compi. 
iones de la 
UCESOS his. 
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ismo”.35 Con el ambiguo adjetivo “satisfactorio”, Oakeshott se 
a una condición coherente de unidad holística y completud 

a en la cual cada elemento es indispensable y necesario, no a 
ondición de correspondencia con la realidad externa. En rigor, 
, es absoluto significa aquí aquello que está exento o emancipado 
sidad de hallar su significación en las relaciones con lo que se 
afuera. Significa lo que es completo en sí mismo, íntegro, 
y liberado del cambio”.7 No hay, por consiguiente, necesi- 
de establecer la distinción kantiana entre objetos de expe- 
objetos en sí mismos, ni tampoco es preciso separar las ideas y 
lad pues la realidad es “un mundo de ideas; es la experiencia y 
que la experiencia”.5$ Hegel estaba en lo cierto al afirmar que 
es “lo que estamos obligados a pensar; y dado que pensar es 
ntar, y experimentar es experimentar el sentido, lo real es 
que tiene sentido o es racional”.59 


del todo, sino que solamente consideran al todo desde un 
de vista parcial y ventajoso. Tales modos, detallados exhaustiva- 
1te en el libro, eran “mundos de ideas homogéneos pero abstrac- 
eshott identificó la experiencia histórica (sub specie praeterito- 
experiencia científica (sub specie quantitatus) y la experiencia 


a, a las que juzgó meras variantes de la experiencia práctica. 
n de cómo se los entienda, todos los modos aislados “deben 
se o superarse si la experiencia ha de realizar su propósito”.% 
cierto, este no es el lugar para proporcionar un estudio detalla- 
forma como Oakeshott caracterizó los distintos modos de la 

encia o dejó traslucir una cierta nostalgia por la época previa en 
sal se los diferenciaba, pero vale la pena señalar que jamás pensó en 
'turar una totalidad perdida mediante la acción práctica.%! Si bien 
y sorprendentes similitudes entre su lamento y el de los izquierdistas 

enjamin y Adorno por la fragmentación y atrofia de la experiencia, no 
Abrigó esperanza alguna respecto de una alternativa significativa. En 
'ecto, al distinguir radicalmente la experiencia práctica de la categoría 
amplia de la experiencia filosófica, Oakeshott se resistió a la refun- 
ación marxista del legado hegeliano, expresada clásicamente en la 
hosa Tesis Oncena sobre Feuerbach, así como en el activismo prag- 
Matista de Dewey. Oponiéndose a la posibilidad de desplazarse desde 
A vita contemplativa hasta la vita activa, advirtió: 
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Convertir la filosofía en un estilo de vida implica tanto abandonar la 
como la filosofía. La filosofía no enaltece la vida: es la negación de la E 
Debemos concluir entonces que todo intento, cualquiera que sea, de me 
trar alguna justificación práctica al pensamiento filosófico y a la búsq; EE 
la verdad filosófica, todo intento de reemplazar la vida por la filosofia sy. 
tiéndola a la crítica filosófica, debe desecharse por mal encaminado. 2... 


No hay en Oakeshott ninguna celebración de la “vida” plena, cara, 
terística de la interpretación de la experiencia por parte de la Leben PA 
losophie, Hasta llegó a preguntarse si no habría algo “decadente ms 
incluso depravado, en el intento de lograr un mundo de la experien 
completamente coherente”, lo cual es “una empresa tan difícil y dee 
sa, y nos conduce tan lejos de las formas del pensamiento ordinario, 
que quienes adhieren a la abstracción merecen ser perdonados”. í 

Experience and lts Modes es un libro excesivamente asertivo, pasible 
de suscitar severas críticas. De acuerdo con una de las primeras reseñas, 
Oakeshott “no desarrolla sus principales afirmaciones. La inseparabili- 
dad de la realidad y la experiencia necesita ser salvaguardada argumen- 
tativamente del solipsismo”.** Tampoco proporciona una guía para la 
política, sea conservadora o de otra índole. Aunque ya en la década de 
1930 había atisbos de su posición con respecto a las cuestiones políti- 
cas, no fue sino hasta después de que la Segunda Guerra Mundial y la 

victoria del Partido Laborista habían introducido el Estado de Bienes- 

tar en Gran Bretaña, cuando Oakeshott surgió como un vigoroso críti- 

co de lo que llamó, en su más célebre ensayo publicado en 1947, “el 

racionalismo en política”. A pesar del título, aún eran palpables los 

remanentes de su previa defensa neohegelina de la experiencia. Pues el 

blanco de Oakeshott no cra la razón per se sino su versión empobreci- 

da, que identificaba enteramente con su dimensión técnica, basada en 

el cálculo, la cual producía “la asimilación de la política a la ingeniería”, 

algo que él condenaba.% Al atacar a Bacon y Descartes por inducir 4 

una fe perniciosa en la “soberanía de la técnica”,7 expresaba una queja 

acerca de la dominación del mundo por la razón instrumental que se 

asemejaba a los argumentos esgrimidos en esa época por quienes se 

hallaban en el extremo opuesto del espectro político, tales como Max 
Horkheimer y Adorno en Dialéctica del Iluminismo y El eclipse de la 
razón, retomados más tarde por Alexander Kluge y Oskar Negt* Al 
igual que los neohegelianos de izquierda, esperaba rescatar una noción 
viable de experiencia genuina que no fuese el degradado “otro” de la 
razón sino su expresión integral. Según Oakeshott, el racionalista (ins- 
trumental) en política es un gnóstico que no soslaya la experiencia, 
pero que a menudo parece hacerlo porque insiste 
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pre en que sea su propia experiencia (al querer comenzar todo de 
1), y debido a la rapidez con que reduce la maraña y la variedad de la 
encia a un conjunto de principios a los que luego atacará o defenderá 
o sobre fundamentos racionales. Para él no tiene sentido la acumulación 

experiencia, sino su utilidad, una vez que se la ha convertido en una 

; el pasado es significativo para él en tanto y en cuanto sea un obs- 
, No tiene nada de esa capacidad negativa (que Keats le atribuyó a 
), el poder de aceptar los misterios e incertidumbres de la expe- 
sin recurrir a una búsqueda irritante del orden y la distinción, solo 
cidad de subyugar la experiencia. 


ión de Oakeshott de una idea ampliada de razón, a diferen- 
le la versión de los neohegelianos de izquierda, minimiza el ele- 

¡erítico en favor de la aceptación pasiva de lo que ya ha ocurrido. 
ambición intelectual del racionalista instrumental “no es 
ir la experiencia de la raza como demostrar que es un 
que ha triunfado por su propio esfuerzo. Y ello le confiere a 
idades prácticas e intelectuales un carácter deliberado y auto- 
ente casi preternatural, privándolas de cualquier elemento de 
quitándoles todo sentido del ritmo y de la continuidad y 
en una sucesión de momentos críticos, cada uno de ellos 


» 70 


pi por un tour de raison”. 

Contra esta racionalidad calculadora y abstractiva, basada en un 
o apriorístico de valor, Oakeshott postuló una alternativa no 
mental, que mereció ser comparada con el antiguo concepto 
de phronesis, con el “saber cómo” de Gilbert Ryle y con el 
er tácito” de Michael Polanyi.?! En el ensayo de 1950, “Rational 
ct”, Oakeshott hizo hincapié en su consubstanciación con lo 

denominaba un “idioma de la actividad” o “el conocimiento de 
mo comportarse apropiadamente según las circunstancias”.?? Una 
¡ción dialógica antes que un ejercicio monológico de la deduc- 
lógica, la razón implica un dar y tomar entre los miembros de 
comunidad. Ya se trate de la ciencia o de la política, la racionali- 
involucrada debe fundamentarse en la “fidelidad al conocimiento que 
de cómo llevar a cabo la actividad en la que participamos”.73 Por 
iente, la razón es menos crítica que afirmativa; expresa la 
monía con el contexto social donde la actividad está inserta. A dife- 
del “debería” kantiano que nos constriñe a seguir una ley moral 
ible de obedecer por completo, emerge de una comunidad con- 
con normas éticas plasmadas de manera no reflexiva (la Sittlich- 
it de Hegel).7* La racionalidad “es el certificado que damos a cual- 
conducta que pueda mantener un lugar en la corriente de 
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solidaridad, en la coherencia de la actividad, 
vida”, concluyó Oakeshott.75 , 
Pero no nos puede explicar cómi 
' O se restabl ituació: 
triunfo de la racionalidad tecnológica de o 
irreversible de la democratización de la esfera política E 


sonservador.”? La escuela de teoría crítica que surgió en torno a 
+4 su revista iba a desempeñar un papel clave en dicha apropia- 
mo Leavis interpretaba la literatura como el registro de “la 
¡a humana concreta” y afirmaba típicamente que “lo que consi- 
declaraciones m: ¿q > uso inadecuado de las palabras en una expresión, nos remite a 
racionalismo sie Paparca Ñ Sa aseveró que “las políticas dej ficiencia que se esconde tras las palabras, a una insuficiencia de 
política europea de les alfin los políticamente inexpertos, y... [y /".80 Una forma de esa insuficiencia era el aislamiento de los 
por haber sufrido el ataque e tá stos se caracteriza, sobre todo, experiencia, un aislamiento que Oakeshott juzgaba lamentable. 
política: el del nuevo gobernante, el de la y es poosde inexperiencia ejaba, sobre todo, de la diferenciación establecida entre la 
nueva sociedad política, para no o AL clase dirigente y el de ly estética y la moral, característica del nuevo dandismo que 
recientemente llevado a cabo. psa el ataque de Un Nuevo sexo, ba en su entorno en la Gran Bretaña de ha década de 1920. 
por el señor Bernard Shaw”.76 los sistemas abstractos, celebrando la plenitud y la diversidad 

, evocando las metáforas orgánicas de la totalidad humanista 
do la lengua vernácula en oposición a la clásica o científica, 
ó una crítica que, según la describe Francis Mulhern, se enrai- 
reconocimiento y, cuando lo consideraba oportuno, en la 
de lo que era inmanente al discurso literario concreto. Esta 
tanto una forma de intuicionismo: específicamente, con- 

¿la intuición de los valores morales en la experiencia literaria” S El 
mpeñado por esa crítica, que Leavis encomendó a una peque- 
almas afines, fue preservar ese precioso legado, pues “de esta 


que configura un estilo de 


Pues ej 
el resultado 
Mm una de Sus 


RAYMOND WILLIAMS Y ó 
A LA VERSIÓN MARXISTA + ST 
DE EXPERIE 'A HUMANISTA 


Y sin embargo, pese a semejantes estallidos reaccionari: 

TAS 4 arios, i 
o PoRIt pee pps ls 
seran UE encia y la razón imbricadas en un estilo de vida 
que un pd se pas de una comunidad ética antes : 

Msticamenteslel cin Epia sujetos y objetos ya no opuestos dua- depende la posibilidad de continuar sacando provecho de las 
ERAS Aedo: 550 lel cientificismo en nombre de una alternativa experiencias del pasado, las cuales mantienen vivas las par- 
as ASS pee DiR que prefiguraban el idioma de los ¡sutiles y perecederas de la tradición”. 
experiencia en sus propi. pu quienes querían valorizar el concepto de el paradigma de Leavis era D. H. Lawrence y no Marx, su 
ads peas Obras durante las décadas de 1960 y 1970. No en los marxistas británicos, entre ellos Raymond Williams, 
Pa encontrar una reseña positiva de El racionalismo or en la Facultad de Letras de Cambridge, ha sido ampliamen- 
iredición: pels APD dende se alaba el énfasis de Oakeshort en la ali imi 
fundación de 5d concreta, “una postura de hecho muy próxima a la 
Inglis, el hi cualquier pensamiento socialista serio”.?7 Y en 1982, Fred 
social pias A que admiraba la “honestidad radical” de la teoría 
tea la Ea a e 'no ha habido ninguna contribución importan- 
publicación de Es social por parte de los conservadores ingleses desde la 
otros ensayos, las dos obi and lts Modes y El racionalismo en la política Y 
udnaras Obras señeras de Michael Oakeshott”.”* Si bien sería 
imprudente pensar en la influencia directa de Oakeshott en el humanis 
pcia Hacia sobre la cuestión de la experiencia o sobre cual- 
Pd A E llamativo que varios de sus primeros ensayos 
E EA la revista de F. R. Leavis publicada desde 1932 
asta 1953, reconocida ampliamente como un poderoso estímulo para la 
apropiación izquierdista de temas tradicionalmente desarrollados en €l 


de la nostalgia por las comunidades rurales y la desconfianza en 

in redentora de la clase obrera, Leavis proporcionó a estos crí- 
una visión, basada más en el sentimiento que en una rigurosa 
de la centralidad de la llamada “experiencia vivida” como una 
oría fundamental en la lucha contra las depredaciones del mundo 
no. También les brindó un método para reenfocar sus reflexio- 
la desilusión experimentada por muchos en lo tocante al 

lismo dialéctico ortodoxo y al Partido Comunista, luego de los 
tecimientos de 1956 en Europa oriental, los cuales revelaron el 
de imponer categorías teóricas abstractas al mundo real. Y al 
les la importancia de la categoría de la experiencia concreta 
con la “cultura”, la “tradición”, la “educación”, la “comunidad” 
'comunicación”- Leavis les permitió reconectarse tanto con las 
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tradiciones nacionales de resistencia popular a la opresión 
la tiranía del mercado, cuya inspiración no era necesario buscar , 
teorías foráneas, como con sus E 
extremos del espectro. 


La apropiación izquierdista de una política de la experiencia afín a la 
que hemos descripto en la derecha, fue más explícita en dos de los textos 
: y sociedad q 
Williams (1958) y La formación de la clase obrera en Inglaterra de ¡Monja 
son (1963).55 Al primero se lo ha denominado, con referencia a la famosa 


fundantes del humanismo marxista británico: Cultura 


historia de la novela de Leavis, “el inicio de una Gran Tradición socialista, 
en muchos aspectos”.56 En su libro, Williams procuraba rescatar para la 
izquierda un modo de pensar la cultura hasta entonces subestimado, que 
se extendió, inter alia, desde Edmund Burke, William Cobbett y Samuel 
Taylor Coleridge hasta figuras del siglo XX como T. S. Eliot, D.H. 
Lawrence y Leavis, pasando por los románticos, John Stuart Mill, Mat- 
thew Arnold, Thomas Carlyle y el cardenal Newman. Significativamente, 
Williams inició el texto glosando el célebre elogio a Burke por parte de 
Arnold “Casi el único en Inglaterra en aplicar el pensamiento a la políti- 
ca y en empapar la política con el pensamiento”- de la siguiente manera: 


.. Noesel “pensamiento” en oposición al “sentimiento”; sino, más bien, una 
inmediatez especial de la experiencia, la cual se resuelve en profundidad en 
una integración particular de las ideas que devienen, en sí mismas, el hombre 
en su totalidad. En principio, la corrección de dichas ideas no está en cuestión; 
y en principio, su verdad no debe ser estimada por su utilidad en cuanto a la 
comprensión histórica o a una lúcida percepción política. La escritura de 
Burke constituye una experiencia articulada, y como tal tiene una validez pasi- 
ble de sobrevivir incluso a la demolición de sus conclusiones generales. Ello 
no significa que la elocuencia sobreviva cuando la causa ha fracasado. Si la elo- 
cuencia fuese meramente la apariencia de la causa, no tendría valor alguno. Lo 
que sobrevive es una experiencia, un tipo particular de aprendizaje; la escritura 
es importante en la medida en que comunica esto. Es, en última instancia, una 
experiencia personal que se convierte en un hito.S7 


¿Qué era la experiencia personal así transformada? Para Williams, 
“las doctrinas [de Burke] se sustentan en una experiencia de estabilidad 
que contiene imperfecciones pero no está esencialmente amenazada. 
Cuando el cambio imperante se intensificó, la afirmación de esa estabi- 
lidad pasó a ser una defensa desesperada”.*8 El pedido de Burke de pre- 
servar una sociedad orgánica contra el poder corrosivo del industrialis- 
mo y del individualismo del /aissez-faire, advierte Williams, pronto se 
vio reducido por los románticos, y más tarde por John Ruskin y Walter 
Pater, a una defensa del valor especial del arte. El autor se lamenta: 


226 


Política y a 


predecesores intelectuales en ambos 
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«El bloqueo de un cierto tipo de experiencia se resumió en el bloqueo 
poesía, la cual fue identificada entonces con esa experiencia e incluso 
obligada a representarla en su conjunto. Sometido a presión, el arte 
irtió en una abstracción simbólica de toda una esfera de la experien- 
na: una abstracción valiosa, pues el gran arte posee este poder pri- 
pero, no obstante, una abstracción al fin, puesto que una actividad 

fue forzada a ingresar en el estatuto de departamento o pro- 

las auténticas obras de arte fueron parcialmente transformadas en 
ideología autojustificatoria.$? 


uí el rechazo a abstraer la experiencia estética de una alternativa más 
e entienda la cultura en su conjunto como un estilo de vida, un 
digno de Oakeshott, es evidente. Contra la noción elitista de alta 
ra, Williams procuró movilizar su sentido antropológico más amplio 
“manera que se correspondía con la adhesión neohegeliana de 
keshott a la Sirilichkeit. Para ambos pensadores no era menos aberrante 
*la especulación teórica de la experiencia vivida. John Stuart Mill, se 
Williams, “es propenso a divorciar las opiniones de las valoraciones 
o acerca de la experiencia como de la realidad social”, y Tiempos dificiles 
es Dickens es “un análisis del industrialismo antes que una expe- 
¿de este”.% Las especulaciones de T. E. Hulme sobre la naturaleza 
esencial, continuó quejándose Williams, “son el reemplazo de una 
por otra... [La] aceptación de la experiencia real, el com- 
niso con una situación real de la que no es posible escapar valiéndose 
tracción, es más arduo de lo que Hulme supuso”. 
1 el siglo XX, empero, la diferenciación del arte de otras esferas de 
iencia vivida comenzaba a ser recusada. “El aislamiento de la 
encia estética, evidente en Inglaterra desde Walter Pater hasta 
e Bell, y que en la década de 1920 se había convertido en una suerte 
ortodoxia, fue atacado desde diferentes perspectivas. Eliot volvió a 
oner el acento en la tradición y la fe; Leavis redescubrió la amplitud 
Arnold le había conferido a la cultura; los marxistas utilizaron una 
retación de la sociedad totalmente nueva.” Excepto estos últi- 
sin embargo, la idea de cultura y la renovación de la experiencia 
tenían las implicaciones elitistas de la “clerecía” de Coleridge y del 
ente” de Arnold. A juicio de Williams, Leavis se había equivoca- 
al limitar sus esperanzas a una pequeña minoría de críticos sensibles, 
's “en la obra de la continuidad y el cambio, y a causa de los elemen- 
Ss producto de la desintegración, no podemos hacer de la experiencia 
la ú prueba o incluso la prueba fundamental. Tampoco 
s, aduciría yo, hacer especial hincapié en la “minoría”, porque la 
ea de una minoría consciente no es, en sí misma, más que un síntoma 
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defensivo contra los peligros generales”.% Lo necesario para contr, 
tarla tal vez se encontraría en la obra de George Orwell, a Ly 
Williams elogió por registrar vívidamente “la experiencia de una y, E 
ma”.% La íntima relación entre la “experiencia” de cualquier tipo y Y 
“cultura” en la argumentación de Williams quien afirmó, por deal 
que la idea de cultura en Newman podía derivarse de “una pias E 
convincente del orden divino”-9% quizá condujo a una problemática 
fusión de ambas que algunos lectores interpretaron como una pérdida 
de poder crítico. Pero su intención era claramente rescatar ambos té; 3 
minos para el vocabulario de la izquierda contemporánea. 3 
Cultura y sociedad concluye con un llamado al rejuvenecimiento de 
una cultura común capaz de suturar las heridas provocadas por la 
modernización industrial y de restituir la posibilidad de una comunica. 
ción genuina basada en “una comunidad efectiva de experiencia”.9 
Aunque en su estudio no prestó suficiente atención a la cultura de la 
clase trabajadora, cuyos logros habían sido examinados y validados por 
Hoggart en Los usos de la alfabetización, Williams era instintivamente 
democrático y cautelosamente optimista. En su opinión, la cultura de 
la clase obrera, menos individualista que colectiva, constituía “una 
notable hazaña creadora”.% Inspirándose tácitamente en su experiencia 
personal como un marginal de Gales, un adolescente becario en las ins- 
tituciones elitistas británicas y un defensor de la educación del adulto, 
en su siguiente libro instó a “la revolución permanente”, en la cual la 
experiencia de “las masas” sería reconocida como la fundación de una 
hueva cultura igualitaria.” El registro de esa experiencia, afirmó, era 
evidente en una “estructura del sentimiento”, definida de un modo 
vago como “el resultado específico y vigente de todos los elementos 
que constituyen la organización general” de esa cultura, a la que puede 
accederse retrospectivamente a través de sus artes.1% Era la misión de 
la crítica radical rescatar la experiencia vital del pasado, con todas sus 
contradicciones y anhelos no realizados, a fin de poder utilizarla €n 
favor de los propósitos emancipadores contemporáneos. Por muy 
reprimida y soterrada, por muy resistente que fuese a una articulación 
directa, tales experiencias podían ser la materia de una potencial con- 
tra-historia a la narrativa dominante del triunfalismo burgués. 


E. P. THOMPSON Y LA HISTORIA VISTA “DESDE ABAJO” 


Escribiendo desde un compromiso más categórico y de larga data 
con el marxismo, E. P. Thompson respondió a Williams en una famosi 
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961, con una incisiva crítica a su concepto de cultura como 
le vida total”. Abogaba, en cambio, por un “estilo de lucha 
registrara la explotación y las desigualdades de poder produ- 
- la tradición intrínsecamente conservadora del holismo cultu= 
bién lamentaba la indiferencia de Williams hacia Marx (y su 
ción por Christopher Caudwell y otros marxistas ingleses de 
nea), así como la escasa atención que había concedido a la 
ideas de la clase obrera. ¿Dónde, se preguntó, estaba la con= 
incluso violenta, dimensión de revolución en la idea de 
ón permanente”? A pesar de estos reparos, Thompson no 
do en validar el papel central desempeñado por la experien- 
gumentación de Williams. !02 
ecto de Thompson de recuperar la experiencia perdida de 
dados por la historia, de quienes fueron los protagonistas 
we denominaría “la historia vista desde abajo”, fue explicitado 
ente dos años más tarde en su libro monumental La forma- 
a clase obrera en Inglaterra.0 Según las conmovedoras y a 
citadas palabras de su prefacio, 


tratando de rescatar, de la enorme arrogancia de la posteridad, a 
costurera que remendaba medias, al labriego ludista,* al “obsole- 
1 manual, al “utópico” artesano e incluso al iluso seguidor de 
Southcott.** Sus oficios y tradiciones tal vez se hayan extinguido. 
z al nuevo industrialismo tal vez haya sido retrógrada. Sus idea- 
comunitarios tal vez hayan sido temerarios. Pero vivieron en tiempos de 
turbulencia social y nosotros no. Sus aspiraciones eran válidas en 
minos de su propia experiencia. Y si fueron víctimas de la historia, 
onces, condenados a sus propias vidas, continúan siendo víctimas. 10% 


tra un marxismo estéril que reducía la clase a una cosa o una 
a rígida y la conciencia de clase a su reflejo automático, 
pson la consideró como una relación histórica, dinámica, encar- 
la desde siempre en el pueblo que vive y lucha. Insistió en que “la 
eriencia de clase está principalmente determinada por la relación 
uctiva dentro de la cual nacen los hombres, o en la cual entran 


"Perteneciente al ludismo, un movimiento obrero que alcanzó su auge en 1841, 
> nombre se deriva de su legendario líder, Ned Ludd. [N. de la T.] 

Joanna Southcot (1750-1814), profetisa de Devonshire, quien se convirtió en la 
dre de una secta de sabatarianos, conocidos como southcottianos o joannianos. [N. de 
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e La conciencia de clase es la manera 

y. a en términos culturales; plasmadas es 3 
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riencia i E ; 

bujes pS sola determinada, la conciencia de clase no lo E y 
que suceder, esta última debe construirse, una constru, o 

d e 


Ja categoría filosófica de experiencia mediante una correcta 
de la función de los instrumentos en la producción de con- 
mtíficos”.1% Su rechazo antihumanista por la ideología de la 
d, subyacente en toda creencia en el sujeto integral de la expe- 
derivaba en parte del psicoanálisis lacaniano.!!1% Pero quizá 
Eslida, Aunque Thompson reconoció la pérdida de un t tencia de dicción an no separar la experiencia de las 

UN ones invasivas de las estructuras más fundamentales del modo 
capitalista lo que causó el mayor impacto. En “A Letter 
1966, Althusser había advertido específicamente que 


de quienes habían logrado for; 
ibui si i 'uando hablamos de ideología deberíamos saber que la ideología se 
¡en toda actividad humana, que es idéntica a la “vivencia” [experien- 
a] de la existencia humana misma; que por esa razón la forma como 
on a ver” la ideología en las grandes novelas tiene por conteni- 
1cia” de los individuos. Esta “vivencia” no es un dado otorgado 
realidad pura, sino la “vivencia” espontánea de una ideología en su 
cl relación con lo real...' la “vivencia” es también un objeto de la 
ja. MM 


sobreviviría intacta, sin embar; 
evivin z go, a la tumul, iguió 
publicación de La formación de la clase obrera psa urls 


genuino requería de una ruptura radical con el lenguaje de 
zz experiencial. Aunque dirigidas contra Sartre y los exis- 
tas marxistas franceses, estas palabras podían volverse también 
aparición de nuevos a , la izquierda leavisiana y los humanistas marxistas británicos, tal 
étnicas, quienes EUA mujeres, minorías sexuales y blo hicieron al cabo de un breve lapso. 

'Plicaban cualquier noción unificada de “estilo de 


Incorporar en sus presupuest 
os humanis: E yd 
tas corrientes teóricas proce- E 'UTA SOBRE LA EXPERIENCIA EN EL MARXISMO BRITÁNICO 


efecto, la “experiencia” pasó a ser el centro de la controversia 
Williams, Thompson y su generación, por un lado, y el nuevo 
jo editorial ambicioso teóricamente, políticamente militante y 
mayoría trotskista— de New Left Review, por el otro. Quien inició 
¡enda en 1976 fue un antiguo estudiante de Williams, Terry 
On, con un ensayo que sirvió de base a un capítulo de su libro, 
liamente leído, Crítica e ideología.*? Con un furor que muchos con- 
on parricida, atacó sin piedad el populismo romántico, el refor- 
gradualista y el humanismo sentimental que condujo a su maes- 
una adhesión acrítica al fetiche lcavisiano de la cultura literaria y 
Un concepto problemático de la cultura misma. La formación ideoló- 
ica de Scrutiny, insistió Eagleton, era prácticamente pequeño-burgue- 
a, y su “ingenuo empirismo sensual, compendiado en el acto de una 


Blackburn, un hecho ió 
> que abrió el 
Ponty había llamado el toc occidental”, 108 
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era, precisamente, la patria de la ideología”.!13 El leavis; ines 


izquierda de Cultura y sociedad significaba que aún se Vallada mo de 


> > más 
y más cerca del anticientifici E 
y de la Escuela de Frankfurt que de un ruacerialisno hisesrico e E 


En definitiva, concluyó Eagleton, detrás de todo ello había a 


Un lingj 


suspicacias; la vena del ey 
de Scrutiny atraviesa toda la 
entre otras cosas, su admiración por 


rio de 1964, donde Williams había alab, 


Puede ser superestructu- 
, es decir, lo “experimen- 
ere, lógicamente, que su 


concepto de Ís í mil 
pl hegemonía es, en sí MISMO, uN Concepto estructuralmen- 


te indiferenciado”,!16 


Estas a i ; 
“una E basaban en el intento de Eagleton de crear 
io que expresara un moment Lo 

Marxista, un proyecto que, o de la hybris teórica 
Era tan hostil a cualqui 
escribió un ensayo sobr 
tarde procuró minimi: á 5 

z izar la importan: d 
tico alemán, 118 Pero d 'portancia del concepto en la obra del crí- 
hacia el humanismo 
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ligmático del juicio subjetivo. También está sometida a la 
ere al sentido de una experiencia y a las maneras de cam- 
brayado es mío). El desarrollo de Williams del concepto de 
lel sentimiento” es concebido exactamente para restituir la 
“experiencia al mundo, como parte de su mudable y varia- 

cial”,!1? Pero en una larga nota al pie de página, Barnett 


lliams confirió erróneamente un rol privilegiado a la “experiencia” 

to el organizador determinante del conocimiento. Su insistencia en 

*" obstaculiza la tarea de Williams de construir una teoría social 

"simplemente porque ha considerado la experiencia como el repo- 

o de la verdad. Evidentemente, es posible que la experiencia sea un 

yital de descubrimiento, sobre todo la experiencia activa de la 

Sin embargo, aunque la experiencia sea una forma válida de con- 

teoría, las leyes del movimiento propias del capitalismo, entendido 

a global, obviamente solo pueden ser reveladas por medio de 

os de tipo abstracto. Las consecuencias de estas leyes de movi- 

serán experimentadas, pero la realidad del proceso que las respalda 
ser revelada por la experiencia.!20 


se unió luego a otros dos editores de New Left Review, Perry 
son y Francis Mulhern, en una serie de entrevistas a Williams 
a cabo en 1977 y 1978, en las cuales la experiencia volvió a ser 
ña central.!?! En el ínterin, Williams había publicado Marxismo y 
donde trataba de incorporar —con valentía aunque no con 
éxito— las lecciones extraídas de la teoría literaria marxista 
ntal.122 Si bien procuró explicar algunos de sus conceptos menos 
de suyo, tales como el de “estructura del sentimiento”, no 
> mucho hincapié en el concepto de experiencia, llamativamente 
en la primera edición de su lexicón Keywords (Palabras clave), 
en 1976.1% Pero sus interlocutores de New Left Review no 
taban dispuestos a pasar por alto semejante omisión. 

Ya en la primera entrevista, que versó sobre su infancia, se le pidió 
'describiese la experiencia de haber crecido en el Gales rural. Cuan- 
reconoció que había tenido poco contacto directo con la explota- 
subyacente a las relaciones de clase, con el conflicto entre el traba- 
telectual y el manual o incluso con la profunda escisión entre el 
po y la ciudad, sus entrevistadores respondieron, triunfantes: “tu 
ina experiencia parece haber estado exenta de toda una serie de 
es y conflictos típicos que la mayoría de la gente de tu genera- 
ha experimentado en algún momento”. 24 Si la propia experiencia 
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también a un predominio privilegiado de las técnicas propj 


racionalidad y a una subestimación Correspondiente de las Pt de la 
. . e: 


rganizacio. 
ficiente que 
elosos, pues 
cia dentro de 


estrategias de mañana (en 
la experiencia)”, 131 
Williams, por su 
E y Su parte, no parece hab i 
Mógralo Fred Inglis calificó de “una ¿do le 
le su propia Experiencia”.152 Su intento final de bed 


ica lo que su 


n sea por la obse, ió A 
Ss 77 'rvaci e 
'ea por la consideración o la reflexión”, 133 ¡Sm ConEciaiAa 


definió como “un ti icular mi 
10 "un tipo particul. ienci. 
e A :E precia de conciencia Que en algunos contex- 
tos se diferenciaba de la razón” y del “saber””,154 Percibiendo que esta 


- s religioso Eh E 
con un ej 5 H y estético e ilustrándola 
sjemplo de T. S, Eliot, Williams señaló que “implica tanto una 


mentales”, 135 T n 
meramente subjetiv 9: cual significaba que la experiencia trascendía lo 
jJetivo e individual, reconoció, no obstante, que “poner 
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¿en la totalidad puede transformarse en una forma de excluir 
idades propuestas”.136 Esta exclusión fue posible cuando los 
¿religiosos (por ejemplo, los metodistas) la convirtieron en el 
ento de las verdades más auténticas. Pero la exageración de este 
jo, señaló Williams en una respuesta tácita a sus críticos althusse- 
conducido a su vez al argumento opuesto, no menos exa- 


la esperanza de evitar ambos extremos, Williams concluyó des- 
o que la “experiencia del pasado” incluye “aquellos procesos de 
ión, reflexión y análisis que el uso más extremo de la expe- 
a del presente -su autenticidad e inmediatez incuestionadas- 
De manera análoga, la reducción de la experiencia al material 
o siempre en otra parte depende de una exclusión de las clases 
in, reflexión y análisis que no pertenecen al tipo sistemá- 
¡separado conscientemente. Ello no significa, por cierto, que esas 
“no deban ser sometidas a prueba, sino que en la experiencia, 
en el sentido más profundo del término, todas las pruebas y 
us consideraciones deberían verificarse”.137 
creciente determinación de Williams de explorar los límites de 
encia aún no se había puesto de manifiesto en la acalorada 
de su importancia que explotó en la escena británica en 1978: 
y virulenta polémica de E. P. Thompson contra las funestas 
e ias del althusserianismo, aparecida en su ensayo “La miseria 
teoría; o un mapa de errores” (del libro Miseria de la teoría). El 
ble dominio de la invectiva y la no menos profunda capacidad 
indignación de Thompson se desplegaron con inusitado vigor en su 
al “Aristóteles del nuevo idealismo marxista”,!%% cuyo efecto 
co sería la restauración del estalinismo al que Thompson había 
atido desde 1956. Con ese texto, encabezado por epígrafes de dos 
e los más célebres defensores de la experiencia, Francis Bacon y 
illiam Blake —el último de los cuales constituiría el admirable tema 
su siguiente libro- Thompson se dispuso a asesinar al dragón del 
ismo estructuralista. Sus primeros ataques se dirigieron a la cues- 
tión en debate: como la existencia de Alchusser transcurre en el aisla- 
"miento académico antes que en la vida real, “él no tiene ninguna cate- 
goría de “experiencia' (o de la incidencia del ente social en la conciencia 
Social) ni manera de tratarla; por consiguiente, falsea el “diálogo? con la 
Prueba empírica inherente a la producción de saber y a la propia prác- 
¡ica marxista y, por lo tanto, incurre constantemente en modos de pen- 
Samiento calificados de “idealistas” en la tradición del marxismo”.!?? La 
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experiencia, insistió T! 
Bci ¡aa T hompson, se hallaba del lado del y 
Ea pes noce la resistencia que opone el mund: pe 
Mn 1 Ógi i as 
Frozipaia Ga sie: Al no puede reconocer las formas En -. 
con las categorí; imi ; 
cir egorías y acontecimientos hi 
E: di gi dida! las fórmulas preconcebidas, e 
á co. ici , 

cts car Via al escolasticismo. Más aún, será in 
Bi lO pa ha modos en que la conciencia social E. 
, 'ecimientos, pues “ bre coda] 
pco a nteci , pues “son ellos, sob, le 

l ¡a experiencia, una e: Ís los in 
Desc ccina des » ategoría que, pese a sus ¡ to 
Ñ cnc ES pele para el historiador, dado que pa 
al y emocional, del individu so 
pi a 20 r , del individuo o del Be 
ecimientos interrelaci e 
que o errelacionados o cion 
a tipo de acontecimiento”. 140 a 
echazando la idea de que la 


ria] 
¡Cra 
vu 

Jue la ep; 


la histori 
istoriograf 


creencia como “un delirio característico 
suponen que los mortales comunes y silv: 

admitió que la experiencia suele produci 2 
granjero sabe acerca de las estaciones A 
mares, pero desconocen las lisis 


tres son estúpidos”. Aunque 
un conocimiento parcial -un 
un marinero, acerca de los 


culación Sei del poder real 
mé sn isa sia y Es dro de dr 
'oSs 


límites. P, 
+ Pero Thom E 
experiencia y el ca dejar especialmente en claro que la 
z ¡O eran opuestos; “] AE 
espontáneame: puestos; “la experien 
aia pa ee del ser social, mas no eta ci 
. a samiento; 
racionales y decia y las mujeres (y no solo los filósofos) 3 
mundo... la cda lo que les está sucediendo a ellos y a su 
sión sobre la concie, des ninante en el sentido de que ejerce pre- 
aporta gran parte Ea l a propone nuevas cuestiones y 
4 taterial sobre . . dá ho. 
tuales más sofisticados”. 141 el cual versan los ejercicios intelec- 
Irónicam ñalé 
ente, ó Los, 
entre historia y En Thompson, la rígida distinción althusseriana 
Oakeshott, en TN una inesperada similitud con el aserto de 
la experiencia Ala lts Modes, de que las dos eran variantes de 
unieran. El dilogo ent pu y solo engendrarían monstruos si se 
. ¡a ca i O . 
rarificado estudio de Althuss: al y el ser social se pierde en el 
rico, con su desdeñosa descalif , qe A pooimieaia tela 
y ¡cación de todas 1: i i 
rismo. Hoy e: i s las versiones del empi- 
Bose: cor Reno locura de este diálogo, puesto que He, 
del fenómeno co O del fascismo, del estalinismo, del racismo y 
ntradictorio de la “opulencia” de la clase obrera dentro 
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«ctores de la economía capitalista ha entrado por la fuerza 
reconstruyamos nuestras categorías.”1P Esta reconstruc- 
n lugar a dudas, algo más que una empresa intelectual, “pues 
o solo experimenta su propia experiencia en cuanto ideas 
.nsamiento y sus procedimientos 0, según suponen algu- 
en cuanto instinto proletario, etc.; las personas también la 
an como sentimiento, y manejan sus sentimientos dentro de 
“a en tanto normas, obligaciones y reciprocidades familiares y 


co, en tanto valores O (mediante formas más elaboradas) 


el arte o las creencias religiosas”.!* En suma, únicamente a 
so y el suje- 


la experiencia “la estructura se transmuta en proce: 
en la historia”.1% 

to de Thompson en favor de la recuperación de la expe- 
como tarea fundamental del historiador, al margen de sus 
mes políticas, será examinado con más detalle en el próximo 
Por ahora basta decir que encendió un vigoroso debate 
quienes se ocupaban de la “historia desde abajo” en las páginas 
ta History Workshop, además de suscitar la respuesta de 
nderson que alcanzó las dimensiones de un libro en 1980.1% 

ebates en el marxismo inglés, Anderson proporcionó una evalua- 

>rítica no solo de la principal obra histórica de Thompson, La 

de la clase obrera en Inglaterra, sino también de su William 
.de romántico a revolucionario y de Whigs and Hunters, así como 
puesta a su diatriba contra el alehusserianismo. Si bien admitió 
cometido por Althusser al negar que ciertos tipos de percep- 
ensorial podían aportar un conocimiento valioso sin necesidad 
ir a la explicación “científica”, Anderson detectó, no obstan- 
ya incongruencia en el uso de la noción por parte de Thompson. 
la localizaba en la conciencia subjetiva; otras, consideraba que 
ba situada entre el ser y la conciencia. Citando el recordatorio de 
Dakeshott de que la palabra era notoriamente ambigua y criticando a 
Thompson -tanto como al mismo Oakeshott- por no seguir el con- 
€ o de atender a sus múltiples significados, Anderson estableció una 

tinción entre dos acepciones básicas, una neutra (“un aconteci- 

hiento o episodio tal como lo viven los participantes, la textura sub- 
a de las acciones objetivas”) y otra positiva (“el proceso subsi- 
nte de aprendizaje a partir de tales acontecimientos, una 
ción subjetiva pasible de modificar las acciones objetivas inme- 
tamente posteriores”),!Y Según Anderson, Thompson había con- 
ido al primero de estos significados todas las virtudes del segundo. 
Recusando su ejemplo de los granjeros y marineros, cuyo saber juzga- 
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descripción es, a su vez, irreconciliable con la intermitencia de 
y con la magnitud del desastre que experiencias tan importantes 
religiosa o la lealtad nacional han ocasionado a quienes adherían 


SON se preguntó: 


Si sustituimos, por ejemplo, 
conoce sus plegarias” por el de 
conclusiones llegamos? 
determinados límites? 


el par ordenado 
r “el sacerdote co 
¿Es la €xperiencia religi 

Obviamente, no lo es... 


Je evitar los extremos representados por cada posición, con- 
era necesaria “una clarificación conceptual de los muy 
entidos y formas de “experiencia”, y un estudio empírico de 
históricas respectivas abarcadas por cada uno de 


final la tuvo Thompson en la charla que dio en una 
conferencia en el History Workshop, en 1979. Al res- 
s críticos Stuart Hall y Richard Johnson en persona y 
absentia—, concedió a regañadientes que su uso de “expe- 
plo a haber provocado cierta confusión. Definiéndola de 
sega CCPtO 100s azimuts, es decir, E o “lo que constituye exactamente el empalme entre la cultu- 
quier dirección, Los mismos i d y pus una pi se halla dentro del ser social y la otra, 
encia social”,!52 se defendió de quienes lo acusaban de ser un 
“culturalista”, una tendencia que él ya había criticado en la 
de Cultura y sociedad de Raymond Williams. Para aclarar 
propuso establecer una distinción entre lo que llamó 
T”, que identificaba con la “vivencia” o “experiencia vivi- 
tperiencia 11”, que identificaba con la “experiencia percibida”, 
ma, argumentó, había causado preocupación en muchos epis- 
y sociólogos contemporáneos, quienes pudieron demostrar 
ya impregnada de transacciones ideológicas. 
“los historiadores dentro de la tradición marxista —así como 
fuera de ella— han usado durante tanto tiempo el término 
cia” de una manera diferente, que yo llegué a dar por sentado 
So hasta el punto de no explicarlo adecuadamente en Miseria de la 
«153 En realidad, se había referido a esta experiencia prerreflexiva 
sica cuando dijo que “la experiencia entra sin golpear a la puer- 
'a muertes, crisis de subsistencia, guerra de trincheras, des- 
y inflación, genocidio”.!5* La experiencia entendida en este sen- 
no puede ser indefinidamente desviada, pospuesta, falseada o 
fimida por la ideología... La experiencia 1 se halla en eterna fric- 
con la conciencia impuesta ideológicamente, y cuando se abre 
o los que luchamos con los intrincados vocabularios y disciplinas de 
eriencia II podemos gozar entonces de momentos de apertura y 
tunidades antes de que el molde de la ideología vuelva a impo- 
una vez más”.1% Sin saberlo, Thompson terminó, irónicamente, 


Además, agregó Anderso; 
nes enseñadas por la experi 


ida definició, 
n resulta operativa 
en parte, como la dim as 


de otros países, i 
mismos. En suma, 
hostilidad cientificista de Althusse: 
lejos en la dirección contraria: 


Para Althu: encia, d 

Erre o eneiinc inmediata constituye el universo de la ilu- 
ciencia, fundamentada en uy Pinoza que solo induce a error, Unicamente la 
ciona conocimiento, Lo una Obra de transformación conceptual, propor- 
+4 incompatibilidad de esta visión con cualquier hipó” 

7 justente en la sensación o práctica físicas en cuanto 

<e as ciencias naturales es evidente. Para Thompson, por 
"ncia es el medium privilegiado en el cual se despierta la 


autenticidad y espontaneidad, la experiencia vincula el 
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aquellas que generan el 
saber, y lamentan su dife iació 
que » ere 
jr en el mundo moderno. vr "odo 
Bo pen hacen hincapié en la naturaleza colectiva e inters, 
car me en oposición a la individual, pues la considera, 1 
:-nómeno interior de la psi i i E 
pre men psique aislada. Las inclinaci 
unitarias del organicism: Pa 
o 10 conservador son evid; 
le Williams en la cultu: i lo 3 
; ra entendida com: 1] ; 
E liams 1O UN esti 
lso ye bio Ne el énfasis de Thompson en el sujeto ¿men A 
lo de la historia, aunque este últi ji 0 
q te último se e í mi: 
través de la lucha con sus enemigos. Y ambos Poma nl 
chando de las nociones abstractas de derechos api 3 
teoría política liberal i a 
coría que se cierne eng) 
nino sobre el mundo de la experiencia 
Si bien ícitam i 
Pee La q explíci. ¡ente idealistas como el Oakeshort d 
peri aos ss Williams y Thompson rechazan firmemente la 
€ riencia a una cuestió ió 
rial en el crudo sentido empiri cien AA 
Solido pirista, y recusan el postulado de Althusser 
Ao a conversación sobre la experiencia significa simpl 
e- 
e ea Luchando por mantener sus formulaciones bajo 
E ee A una noción de experiencia capaz de mediar, en cierto 
less pss pe sujetos y objetos, los agentes e instituciones, des proce- 
inde as, y al hacerlo se acercan a la versión neohegeliana de 
há le una epica totalizada. No menos característico de 
ps da el cren que el registro de la experiencia pasada, se la 
nr o: fanta tradición” coherente o como el caótico desor- 
Pei al Rd , preserva valiosas lecciones para el presente y el 
Pene E E argumento utilitario operante en ciertas defensas 
de SY $ 
press se peo Ace e descalificado por los izquierdistas, 
quien ereses favorece la ió é i 
a En preservación de qué ins- 
besa a mi psa el supuesto de que es poble recu- 
valor de los éxitos de ll 
litezociós > aquellos que lucharon contra 
dea din eS tea aprender de sus derrotas y esperanzas). Cuando 
ho da lei rado la simple ecuación de experiencia e ideolo- 
MERO Fl E e ombre común posee la razón suficiente para dar 
Pio aas de riencia, pone de manifiesto algo del mismo optimismo 
Pas oa de razón y experiencia que nutre el neohege- 
premi aleshott. En Palabras clave, Williams también muestra 
Pao la A los “procesos de consideración, reflexión y análisis” que ve 
De SES de “la experiencia del pasado”. Y, finalmente, 
Pucras ¡pos se preocupan, con diversos grados de nostalgia, por la 
entre el potencial de la auténtica vivencia y las abstracciones 


'“bjetiya 
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les que gobiernan la vida moderna, abstracciones que son 
les y no meramente conceptuales. 
r consiguiente, pruebas de peso en favor del argumento de 
¡gvocaciones de la experiencia por parte de la izquierda conlle- 
s residuos de su uso en la retórica de la derecha. Pero antes 
urarnos a dar por sentada una identidad, es preciso hacer tres 
tantes distinciones. En primer lugar, el reconocimiento de que 
ualidad se nos niega la experiencia plena, inmediata y auténti- 
fica especialmente para Williams en sus últimas reflexiones 
e avaló la conceptualización teórica de las estructuras más amplias 
ndo social, estructuras que pueden estar solo indirectamente 
en la vivencia. La experiencia sola no bastaría para disipar los 
s de la mistificación ideológica, al margen de cuánto se resista a 
ida por ellos, una conclusión que era especialmente cierta en 
eríodo. A diferencia de los conservadores, incluso los más “obre- 
15” de los marxistas conservan alguna fe en la función liberadora del 
lismo histórico como una óptica teórica a través de la cual com- 
el mundo. De hecho, Thompson fue criticado precisamente 
hipótesis tácita, no examinada, de una filosofía marxista de la 
toria subyacente a su conceptualización de la automodelación de la 
e obrera, una hipótesis que contradecía su repudio principista a las 
ones teóricas al mundo.!% 
segundo lugar, a diferencia de los conservadores que admiraban 
jencia por las lecciones que impartía, pero recelaban de ella en 
un objetivo en sí misma, parte de ese aura positiva que rodeaba 
iencia per se y que advertimos en teóricos como Sorel, Jiinger y 
puede detectarse en los escritos de Williams, Thompson y sus 
105. Mientras que los althrusserianos se centraban solo en las fallas 
¡vas de la experiencia, que oponían a la ciencia marxista supues- 
te libre de contaminación ideológica, los humanistas considera- 
lan que la experiencia misma —fuese emocional o cognitiva, ganada en 
¡lucha contra las fuerzas de la opresión, precursora de la solidaridad 
clase a lo largo del tiempo, o situada en un estilo de vida holístico y 
nunal- era digna de aprobación por derecho propio. Así, Williams 
¿aún podía lamentarse en 1984 de que “algunas de las principales carac- 
Yerísticas de la estructura social obstaculizan las experiencias intensas. 
lichas características se hallan insertas en lo más hondo del molde de 
civilización, la cual, con el propósito de preservar sus razones más 
profundas y a menudo negando que lo hace, está reprimiendo con gran 
intensidad las experiencias realizadas de cualquier tipo”.165 En suma, 
había una cierta inflexión utópica en el elogio de la experiencia por 


si 
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Parte de los humanis; 
tas, lo que revela 
Su parentesco con los m 
SOS €, 


cos y religiosos examin, 
1 ados en los capís 
pítulos previos, En 
- En efecto, 


los acusó de Carecer de rigor analítico, el hecho de Poner el acento en 


nes Prudentes del do y “un de concie. ás pleno, más 

w “el pasado y po de conciencia más pl 
abierto, más acuvo” en el Presente. Y ello erg Posible formuland, > 5 
” ndo pre: 


lidad), y las 
Maneras en Í 
Parma ron que la experiencia del 
' ' a '¡resej á 
guiaba nuestros er O impregnada de ideología ein esaniese 
ctra e Por rescatar el pasado, En pi e 
'xperi 'ostraba ser una amalgama inestable, un cuña 


Contamos con ni 
p Ninguna el: . 
como instrumento para gobemmarr ar e favor del us de la fur 
huestras colonias”, 168 
+" Hasta el ri 
eve- 


Ling, Cambridge, Mass., 1996. 
E Michael Rutschy, Erfabrungsbunger: Ein Essay úúber die siebaiger Jabre, Frankfurt, 
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del conservadurismo comprendió el potencial crítico de 
de la experiencia, 


4, 1983, pág. 83. 
y Eagleton, Criticisrn and Ideology: A Study in Marxist Literary Theory, Lon- 


York, 1990, pág. 226. 
Anderson, Árguments witbin English Marxism, Londres, 1980. 
¡ Egan, Autborizing Experience: Refigurations of tbe Body Politic in Seventeentb- 
"England Writing, Princeton, 1999. 
pág. 119. 
'como epígrafe en H, Trevor Colbourn, The Lamp of Experience: Whig His- 
Intellectual Origins of tbe American Revolution, Chapel Hill, N.C., 1965. 
y analizado en Douglass G. Adair, “Experience Must Be Our Only Guide; 
cratic Theory, and the American Constitution”, en Jack P. Greene (ed.), 
of tbe American Revolution, 1763-1789, Nueva York, 1968, págs. 399- 
ck P. Greene, “An Instructive Monitor': Experience and the Fabrication of 
Constitution”, en Imperative Bebaviors and Identities: Essays in Early American 
list Cal como lo ha señalado Morton White en 
r The Federalist, and the Progressive Era", en Rurgers Law Review 41, 0 2, 
de 1989, hubo también una cantidad considerable de racionalismo en el pensa- 
de James Madison y Alexander Hamilton. 
Para ser más exactos, como señala Greene en “An Instructive Monitor” (pág. 324), 


Para un estudio de estas posturas, véase James Kloppenberg, Uncertain Victory: 
ivism in Enropean and American Thought, 1870-1920, Nueva 


Democracy and 
xk, 1986, págs. 224-26. 

'L. Véanse Claude Leforr, “L'expérience prolétarienne”, en Socialisme ou barbarie 
mbre-diciembre de 1952; y Oskar Negt y Alexander Kluge, Public Sphere and 

ce: Toward an Analyris of tbe Bourgeois and Proletarian Public Spbere, rad. al inglés 
Labanyi, Jamie Owen Daniel y Assenka Oksiloff, Minneapolis, 1993. En el 

cio a la traducción inglesa de 1972, escrito por Miriam Hansen, hay comentarios 
interesantes e ingeniosos acerca del rol central de la Erfabrung en el análisis de los 


véase Daniel Burston, The Wing of Madness: The Life and Work of R. D. 


14. Quizá el primer uso del término apareció en la revista Le Conservateur, fundada 
p 


por Frangois-René Chateaubriand en 1818. A veces se considera a Hume como un pro- 
toliberal; por ejemplo, así lo considera Stephen Holmes en The Anatomy of Antiliberalism, 


247 


Martin Jay 


Cambridge, Mass, 199. 

 Mass,, 1993, Para un reci 

conservador, véase D, a un reciente estudio que lo sitúa di 

Patbology Fobia Chico e, Pbilmpbical Melancbl amd ente enel cap 

pad anal, Chicago, 1998, Una selección de la obra de H lirio: Ho 

Davi 'onservatism: An Amtbol une comienza ye 
rd Hume to tbe Present, Jerry Z. Muller (ed.), bd o Political Thougiyo 


reconocerse que Hume fue a m 

s nudo una fuente de inspi 

a Véase un análisis del A in Espe 
juide”, ob. cit, pág. 401-2. De hecho feas 


independencia de las colonias. Véase Livi 
a Véase Livingston, Phileopbical Melancholy 


15, Para algunos ejempl 

Schalk, The Sy jjemplos representativos de este fenó E 

Princeron, 1990, ua Political Engagement: Monnier, nómeno, vésmse Davig y 

rip ; y M. Adereth, Commitment ón Modern Freno E oreilach, Sarge 
19 in Peg, Aragon and Sartre, Nueva Yoo 1968, O To Pol a 


E Politi 
16. Véase, por ejemplo, Si litis amg 
E es plo, Simonetta Falasca-; d g 
Porver in Musolini' Italy, Berkeley, 1997. Zamponi, FascstSpectacle: Tbe Actbeg E 
. 9 


17. La deuda de Júinger para con Sorel se analiza en El jot Y 
gl hi 
A 


Past: Ernst Ji pa S 
irmst Jiinger and The Politics of Literature afier Nazism, Berkele Penas: A Dubiong 
z + 1999, pág. 29, 


18. Ernst von Salomon, Die Geás 

Lan 3. Ems: son Salomon, Die Gee, Berlín, 1930, 

Venguen of Nazism: Tbe Free Corps Movement in Posray Pa 

dor var Germany 1918-1923, Nu 
19. George L. Mosse Ar 

York, 1990, pág. 7. Mosse 


para los revol 
y lucionad 
Experience Must Be Or enioS 


Ñ Be 
lume fue uno de los primeros pe Sn 
dela 


and Delia 


21. Sobre la importancia d 
l 
mo, véase Robert Skidelsky, Oswald Mask 
cial Kind of Experience”. p 
22. Max Weber, "Science 
j as Vocation”, 
tada), From Ma Helr, Nue York, 1958, 
rrellcula ad. l ing de Richard Adlingre 
Las Sobre mi propia consideración ae 
leology” as Ideology: Or, 
Betrocen Intellectual History 
amd: Hannah Arendo, The Hu 
rendt era, por cierto, amiga 


en Hans Gerth y C. Wright Mills (eds. y 

pág, 149; Julien Benda, E a fit 

Pe, Nueva York, 1969, págs. 168 y 173. 

ma Da serca de ets cuestiones, vénse “The Aeshesi 

Ma Mean to Aestheticize Politics>”, en Forte Fields 
'ultural Critique, Nueva York, 1993. 


E e Cond, Garden City, N.Y., 1958, pig. 294. 
ra versión cm lengua inglesa de sus csrios, lamina eg 
Pinión enga nión os, Jluminaciones, que incluía algunas importan- 


leas acerca de la experienci: 
25, Hannah Arendt, “On Hannah Arendt” en Malin E H. 


Tie Recs fte Publ Word, Nueva York, 1979, pág. 308 
. Para una consideración ge ción conse 
ce 6. Para um e ación general de la tradició vadora y . 
Cesto ése a biota n Ma Caos dl e dea 
sa a bibliograa en Mu reatism, ob. cit. Es recomendable 
(ed), From Kar Mambein, Nueva o Oo 
oca Kan "On the Common Saying: “This 
Sot Apply in Practice”, en Political Wi 
Nisber, Cambridge 1971, pág. 86. 


ill (ed), Hanmab Arendt: 


A May Be Truth in Theory, but It Does 
ings, Hans Reiss (ed.), trad. al inglés de H. B- 


28. Sería erróneo, empero, establecer ico! tan Oria Y 
e 
p lecer una dicotomía tan radical entre hist 


naturaleza en la e; izació 
aracterización de la tradición conservadora. Al menos al, 
y algunos conser- 
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sraron recurrir a ambas. Sob, 
véase Peter J. Stanlis, Ed 


A: Para un análisis clásico de la deuda 
E d Burke and tbe Revolt against 
Sobre su vínculo más pro! 
etrine of Prescription; or, 
ournal'40, n* 1. 1968, págs. 60-61, 
Me Edmund Burke, Reflections on 1 
inápolis, 1987, pág. 35- 
tra expresión cl 
the French Rev 
, donde Tocqueville dice 
h del gobierno, y a confiar ciegamente 
“sus entusiasmos” (pág. 140). Para 
es eran todos ignorantes en cuanto 


Sobre el enmarañado debate ent 
¡véase Steven Blackmore, Burke 


, capítulo 2. 


re una le 
und Burke and the Natural Law, Ann Arbor, 


be Revolution in France, J. G. A. Pocock (ed.), 


¡ca de este aserto aparece en Alexis de 
tion (trad. al inglés de Stuart Gilbert, Garden City, NY, 
de los pbilosopbes que “su estilo mismo de vida conduce a 


ores a permitirse teorías y generalizaciones al 
en ellas. Pues al vivir como lo hacen, sin nin- 


intacto con la política práctica, carecen 


+ and the Fall of Language: The French Revolution as 
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«ctura de Burke donde se defiende esta 


tency of Parliament” y “OF Civil Liberty”, en suyo 
E. Miller (ed.), Indianápolis, 1987, págs 43 y 87. 


relativa de Burke con Locke, véase Alfred 


tbe Eigrbteenth Century, Londres 1929, capí- 
fundo con Hume, véase Paul Lucas, “On Edmund Bur- 
'An Appeal from the New to the Old Lawyers”, en His- 


Tocqueville, The Old 


bstractas en lo tocante a la natu- 


de la experiencia que quizás hubiera atem- 
una refutación de la hipótesis de que los 


al arte de la política, como opinaban Burke y 


véase Peter Gay, Voltaire's Politics: The Poet as Realist, Nueva York, 1959. 
¡rre Burke y Paine acerca de la cuestión de los orí- 


Revolution in France, ob. cit., pág. 145. 


“Véase, por ejemplo, 


“en estos caballeros nada hay de aquella tierna 
“2 un niño para llevar a cabo un experiment 


revolucionarios franceses por parte 


solicitud paternal que teme cor= 
xo”. Ibíd., pág. 146. 


'Si Burke fue o no un utilitario coherente es un tema que ha suscitado un acalora- 


bate desde al menos la época de Jo! 


KE Para una defensa de la vertiente utilitaria de su pensamiento, 
, Edmund Burke: The Practical Imagination, Cambridge, Mass., 1967, págs. 156- 
éanse Stanlis, Edmund Burke and the Natural Law y su Edmund Burke: The Enligbten- 


mt and the Revolution (Brunswick, NJ., 
de una perspectiva straussiana, según la 
más importantes que 


eden verse en C. B. McPherson, Burke, 
Burke: Portrait of an Ambivalent 


las basadas en la utilidad. Las 
un el contenido burgués conferido por Burke a la ley na 


hn Morley y Leslie Stephens a finales del siglo 


véase Gerald W. 


1991), quien sustenta una opinión contraria 
cual para Burke las apelaciones a la ley natu- 
respuestas a Stanlis que 
rural cristiana tradicional 
Nueva York, 1980; Isaac Kramnick, The Rage 
Conservative, Nueva York, 1977, págs. 45-48; 


John R. Dinwiddy, “James Mill on Burke's Doctrine of Prescription”, en Srudies in 


ke and bis Times 18, 1977, que ocasionó una polémica con Stanlis publicada en el 


mifestación de la ley natural e 


O'Gorman, Edmund Burke: His 
The 


su expresión en derechos naturales abstractos y ahistóricos, 


37. Sobre la importancia de la crítica 
ión de]. G. A. Pococka Re ió 


de Burke al nuevo espíritu comen 
,s on the Revolution in France, ob. cit. 


249 


Martin Jay 


38. Acerca de la relevancia de esta idea en Burke, véase J. G. A. Pocock; 
» |. G. A, Pocock, 


¿hs Ancient Consticurio: A Problem in the History of Ideas”, en Poliza, PUÉS 294 
» es, Langa 


3. Para una sutil 


39. Rufus Choate. “The Posi ie 
$ Choxte, tion and Functi i 
of Canseco in the Sate”, en Muller, Si As págs. parc lem 
ds duro Lodo We y ga Te LP 
pd 1 y Terry Eagleron, The Idelogy of tb Acabo 0 
, Ox 
41. Según Mannheim, “el conservador experimenta el 3 


unido al presente; de ahí 
; que su concepto pa 
temporal; pone el acento en la parciodos $ biseocia tienda ases ca 


42. Sobre su legado, véanse YY, 
o , -.H, Green ASEO 
dies 1966; Paul Franco, The Poltica! Phi o medica Poli, Lon- 
Y , New 


+44. Michael Oakeshorr, Experience and lts Modes, Cambrij 1978, donde señala que 
> Cambridge, 1978, donde señala qu 
“las obras de las que soy consciente que he aprendido más son la Pbánomer, olgie des Geistes 


PO mi al escepticismo acaecido és de Experience 
lo marcado por su adhesión a la filosofía pee col 


Anthony Geren: ios 
icser, The Skeptic's Oakesbott, Nueva York, 2000. Gerencser admite, sin 


embargo, que Oake i 
q eshott no interpreta a Hobbes como un nominalista materialista y 


46. Martin Hei : 
Gadamer, Trurb Jr 1 Concept of Experience, Nueva York, 1970; Hans-Georg 
no, “The Experiemtial Content ao 1986, págs 317 y siguiente; y Theodor Ador- 
ini Shieny Weber Ni in E ñ dei S Llega: Three Studies, trad. al 

» G, W, F. He bel A + 
1977, pág. 55 (el Pl laca sebas trad. al inglés de A. V. Miller, Oxford, 
Pe e (el subrayado pertenece al original). 
: Ibíd., pág. 56 (el subrayado pertenece al original). 


51. En efecto, últi A 
e » Ya en su última y principal ob; ss 
considerada frecuentemente como des A ii ne Les) Human Conduct (Oxford, 1975) 


este texto, véase Franco, The Political Phi e 
10. Vale 1 d cal Philosophy of Michael Oakeshort, ob. ci 206- 
ale la pena señalar que cuando Oakeshott cayó bajo la in Fa ot, Ae ua ee 
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« éstos habían sido prácticamente eclipsados por la filosofía analítica de Ber- 
Il y de G. E. Moore, por el sentimiento antialemán desencadenado por la 
Mundial y por la decadencia de la creencia religiosa entre los intelectua- 
período de entreguerras. No es de extrañar entonces que Experience and lts 
y que sus reseñas fueran escasas e indiferentes, salvo contadas 
(por ejemplo, R. G. Collingwood). 
» Experience and lts Modes, ob. cit, pág. 2. 


pág. 85. 
intención -aclara- no es meramente desacreditarlas, y mucho menos abolir- 


siderarlas desde el punto de vista de la filosofía”. Ibid, pág. 84. Al argumen- 
hott se alejaba, sin embargo, de Hegel, quien había juzgado los modos como 
'dialécticos en un proceso que conducía a la complejidad plena del todo reali- 
+. 

pág. 355. 


, pág. 356. 
E. Jessop, reseña de Experience and lts Modes, en Philosophy 9, 1934, pág. 358. 


'Oakeshott, “Rationalism and Politics”, en Rationalisr and Politics and Otber 
ondres, 1962. Ya en el ensayo “The New Bentham”, publicado en la tirada ini- 
1, 1932-33, Oakeshott atacó lo que llamaba filosofismo, esto es, la imposi- 
ones intelectuales a los problemas políticos. 
 Oakreshott, “Rationalism and Politics”, ob. cit., pág. 5. 
.bíd., pág. 16. Según Oakeshort, la tradición que ellos crearon incluía a los colonos 

famericanos que se habían rebelado contra la corona inglesa. Sin tener conocimiento de 
habían mostrado las últimas investigaciones, afirmó que “mucho antes de la Revolu- 
¡la mentalidad de los colonos americanos, así como el carácter intelectual prevaleciente 
o de la política, eran racionalistas” (pág. 27). La vaguedad que caracteriza su defini- 
e racionalismo lo llevó a incluir a los nazis en el campo racionalista (pág. 32). 
Ciertamente, lo que agregaron los críticos de la izquierda fue una crítica al 
ento de la experiencia generado por la comodificación capitalista, que tras- 

la racionalidad instrumental y la teoría abstracta. 

'Oakeshotr, “Rationalism in Politics”, ob. cit., pág. 5. 
70, Ibíd., págs. 2-3. 

Franco, The Political Philosophy of Michael Oakesbott, ob. cit., pág. 110. 
"72. Oakeshott, “Rational Conduct”, en Rationalism in Politics, ob. cit., pág. 101. 
73. Ibíd., págs. 101-2 (el subrayado pertenece al original). 
74. En su ensayo de 1948, “The Tower of Babel”, en Rationalism in Politics, Oakes- 

taca el predominio del idealismo moral en el presente, abogando por el retorno a 
or énfasis en el hábito moral (aunque no defiende enteramente el desplazamiento 


75. Oakeshott, “Rational Conduct”, ob. cit., pág. 109. 
76. Ibíd,, pág. 23. 
177. Colin Falck, “Romanticism in Politics”, en New Lef? Review 18, enero-febrero de 


251 


Política y experiencia 


1780-1950, Nueva York, 1958, pág. 5- 


Martin Jay 


4d Williams, Culture and Society, 
10-11, 


78, Fred Inglis, Radical Earn 
pág. 175, a a * English Social Tbcory, 1880-1980, Oxforg, 

9. A A > ', 1982 
cis raros cv publicada con la aprobación de la New Left Revis 
o io 
haber conocido si 9 vis en Cambridge; i akesh 
rta Leavis. Grant, Oakesbor, pág. rn 
ensayo de 1962, “The cm: Fi Aunque rara vez escribió sobre e 
lo leia cia o ld pa 
Sorutiny, pese a A mo Martin Turnell > 

pl que la política de la revi: encontraron un h . á 

80. F. R. Leavi: ista era generalmente de izqui 'ogar en su libro sobre los escritores Im! 

Literary Mind”, nt e Core E Etc ra AS E 1. y as observaciones criticas en Polito and Letter ob: cit, págs. 384- 

A mayo de 1932, pág. 22. 8- 194 y "TES oración genera de su actiud hacia Orwell “véase David Lloyd y Paul 
E nd be State, Nueva York, 1998, epílogo. 

Nueva York, 1976. e: A Nervarios ef “Decadence” in Englend fic br 


pág. 244. 
61. 
>, Williams se mostró posteriormente más duro ea respecto 4 


sodernos más destacados, George Orwell, 


pág. 127. 
se, plo, Gorak, The Alien Mind of Raymond Williams, ob. cit pág 54. 


82. Mulhern, 7% a 
oiginab, )e Moment of “Scrutiny”, ob. cit., pág. 171 (el subrayado “ambién señala en “Raymond Williams and Cultural Stu- 
83..F..R, Leavis, Civilizaon and Minori o e a Marcial, hay una tensión ene la hoslidad alas 
DPordicinlo finoriey Culture, Cambridge, 1930, pá liams y su celebración de la "culvura, en la medida en que esta última con- 
ejemplo, véanse Fred Inglis, Raymond Williams, dei riAbi ondalizadoras en virtud de sus procesos de significación. Para una 
poh99S, capital A ica del concepto de cultura donde se hace nna observación similar, y que 
use Thcodor W. Adorno, “Cultural Criticism 


Dennis Dworkin, Caltunal Merzim 
d MLarxism in Postwoí 5 
con Dworkin, Leavis fue tambi bstavar Britain, Durham, N.C., 1997. 
Literacy de 1957 “amplió aro muy importante para Richard Hoggar:, pas a U de emente Williams no conocía, vés 
foque crítico de Seruriny. Hoggart empleó los. 0 y inglés de Samuel y Shierry Weber, Londres, 1967. 
+ jar Society, ob. cit pág 317. 


pea pic las A 

prender el signi logga 
¡gnificado de la experiencia cultural, interpretando la 

1961. De acuerdo con Inglis, 


experiencia vivida o vivencia como si 
dado Mille cn eo Lai sc E mc di có Williams, Tbe Long Revolution, Londi 
Interviers with Ne ie en Williams, Poli n lliams, ¡g Revolution, Londres, 
Thompson ren Reis, Londres 197% 5 "Sei Man a Ae sempre la conesión ene la experiencia Social, especialmente la suya, y la 
sex Reclletions end Impressions, Cambridge, 1924. Pa sl aginativa”, Raymond Williams, ob. cit, pág: 248. Williarms abordó el terna en 
A tos apenas ficcionalizados de su propia Vida en novelas tales como Border Country 
a “ón, véanse Dennis L. Dworkin y Les- 


panorama de la influencia duradera de Leavi 
phecies: The Literary Essay in lera de Leavis, véase Geoffrey H. H: 

S e 1y in tbe Cul , . Hartman, Minor Pro- h 
diferencia importante entre Leavis tren "Cambridge, Mass., 1991, capítulo 5. Una (1964). Sobre esta cues ; : 
rele (Londres, 2000) corta pa ménroo pel Francis Mulhern en Cult tbe Border cc 4 Vr OS Poli- 
un uni A e is“ 57% a h Raymon ms, Bridgend, Mid Glamorgan, 
tddi Lágcameta, Vilans no acia q 5 que Williams se ajeno ft Como un rela 
ba la experiencia nta cea ercatividad era radicalmente y 3 
Robi decia sérica de la mubjeiida, variable ene la 

85. Para una esti as sociedades, y no como una constante perceprual” (pág. 90) 
rento ¡pascal de la manera en que nal Aa véase 


st, pág. 48. 
ón de Williams a la id 
en la crítica literari 


Williams, The Long Revolution, 
Para un análisis de la contribuci 

el movimiento neo-historicista véase Catherine Gallag- 

Grcenblat, Practicing New Historicion, Chicago, 2000, págs. 60-66. 

ón de su mayor 


lea de contra-historia, la 


Michael Pickering, Hist , 
A , History, Experience and Cultural Studi S 
Para estudios generales acerca de sus e capítulo 6. á 
mas y legados, véanse Bryan D. Palmer, The h a se obra de la de Thompson en razó 
dad culta y reprimida de la experiencia. 
ion", en New Left Review 9, mayo-junio de 


Making of E. P Thom a 
Has ipson: Marxism, Hi A ¿ 
The Alien Mi vis, Humanism, and History, Ti + 
poden Memento Cleón Mo 1988; Ecco 10 Jan Gor : 
Wiliams:CriialPerspetve, Oxford, ¡Osorio TES Y eran. led. Lon n y pa 
P, Thompson: Critical siete uvey J. Kaye y Keith McClelland (ed.), E- e de Thompson y su profundo desacuerdo con e 
Socializme Raymond Pepe, Cambridgs, 1990 Nick Svenson, Calar, Ideology and Politics of Theory”, en Raphael Samuel (ed) 
past (ed.)y Cultural Materialism: Emays om palos 1995; Christopher Prender- Londres, 1981, págs. 397-98.. , yd nd 
1ys on Raymond Williams, Minneapolis, 1995; Je Making of tbe Bag Werina Clas Nueva Yodo 406 
a “historia desde abajo” y de la vida cotidiana 


Wallace, Rod ñ 
Jones y Sophie Nield (eds), Raymond Williams Now, Nueva York, 1997. 
1967 y que contaba con 
adores de la clase obre- 


Left Review 10, julio-agosto de 1961- Sobre 
1 “colturalismo” de Williams, 


People's History and Socialist 


1999. ¡ggins, Raymod Williams: Literature, Marxism and Cultural Materialism, Londres: 
86. loan Davies, Cultural Si ey 
vultural Studies and Beyond: Fragments of Empire, Londres, 1995» or académicos socialistas, el "Thompson, así como 
osa tradición británica de hi luía a Christopher 
Culrural Marxiem 


y Hilton y Maurice Dobb. Véase la 
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ogía del tono “acerbo y nada generoso” de su ataque a Williams, aparece 
al libro Raymond Williams: Critical Perspectives, Londres, 1981, págs. 


¡Terry Eagleton, Walter Benjamin; or, Towards a Revolutionary Criticiom, Londres, 

Anthony Barnett, “Raymond Williams and Marxism: A Rejoinder to Terry 
"New Lefi Review 99, septiembre-ocwbre de 1976, pág. 62. 

;, Politics and Letters. Para un estudio de su composición, véase Inglis, 


4 rms, ob. cit. capítulo 11. 
Raymond Williams, Marxism and Literature, Oxford, 1977. Conviene notar que 
d ensayo de 1971 en homenaje a Lucien Goldman, reimpreso en Problems in Mate- 
and Culture (Londres, 1980), Williams estaba comenzando a explorar la teoría 
"continental. Acerca de su respuesta a dicha teoría en su conjunto, véase Michacl 
h “The Longest Cultural Journey: Raymond Williams and French Theory”, en 


lergast, Cultural Materialism, ob. cit. 
3, Raymond Williams, Keywords: A Vocabulary of Culture and Society, Londres, 


iterado rol en la ol 
Experience”, en 


bra de Berger, véase Bruce Robbins, “Feeling Glo. 


Boundary 2, 
+ Múmeros 1 y 2, otoño/imviero qq 


107. Conviene recordar 
izqui rre Que estas cuestiones lan si 
izquierda británica ya habían sido 
ión pala pa Por figuras tales como Stuart Hall, quien sas eS dentro de y 
CoMOdifia, 


barall : Lu 
"Thompson ea de ¡ops de la New Lef Rev, vita desde lap 

Poverty le 1973, “An Open Letre sde la perspecrj 

mn Técory aná Otber Es, Nueva Yorke 1978, par pues Kolakowski”, 18 
in Engl Mario, ob. ic, copio 5, 0 a errón de Anderson, vé palabra omitida apareció en la segunda edición de 1984. 
: istemolo DA: Williams, Politics and Letters, ob. cit. pág. 35. 


109. Dominique Lecourt, Marxism 
” and a Z 
* Bacbelerd, Camguilberz an Fa, Ibíd,, págs. 120-121. 


impacto en la recepción británi 
Lacan con respecto a la eno Los pensamientos para nada hostiles de 
la ar sido analizados por ramos Regal, “Lacan go Sgniia “exprime 1 Ibíd, pág. 172. 
Pin (ed. Lacan and tbe Human Sciences, Edocolo, Net. 1 Esperience, en Alexandre 32. Inglis, Raymond Williams, ob. cit., pág. 299. 
Pt 1133. Raymond Williams, Keywords: A Vocabulary of Culture and Society, Nueva York, 


112, Terry Eagleton, “Ra 
' “Raymond Williams: dsaJ” 6 128. 
de sus: Án Appraisal”, en New Lefi Review 95, . Ibíd., págs. 128-29. 
138, Thompson, The Poverty of Theory, ob, cit., pág. 4. 
39. Ibid. 


enero-febrero i 
de 1976. Sobre un estudio del revuelo causado Por este ensayo, véase 


haz rare ob, cit,, págs, 249.51, 
Mr Ideology, ob. cit, pág, 15. 189. Ibi E 
» Pág. 1140. Tbíd., pág. 7 (el subrayado pertenece al original). 
Y 141. Ibíd,, pág. 8 (el subrayado pertenece al original). 
142. Ibid, pág. 194. A fin de hacer esta afirmación, Thompson citó la pág. 168 del 


Sykes Davies y George Wi d ing and Experience”, 
» latson (eds.), The Enolisb Maa, Experience”, en Hugh 
Breed Basil Wiley, Cambridge, Se vi dea Mind: Studies in tbe English Moralists bro de Oakeshott, pero soslayó el argumento principal de Experience and lts Modes, 
empresa como un intento de restimuir la ¡den concluye que “cabe considerar toda n el cual la experiencia filosófica, en su nivel más alto, incluía tanto el modo históri- 
'una época en que las tensiones . ¿dencidad dela virrudes sociales y morales, en Co como el científico. 
Producidas por el cambio las habían obligado a separarse. 143. Ibíd,, pág. 25. 
144. Ibíd., pág. 171. 


Era inevitable 
ER que Hume fracasa; b PEA 
p s ole visión solo podía tener éxito mediante 
145. Ibíd., pág, 170. 
146. Las contribuciones más importantes al debate realizado en el History Workshop 


Richard Johnson, “Edward Thompson, Eugene Genovese, and Socialist- 
History”, 6, otoño de 1978; Kcithy McClelland, “Some Comments on 

d Johnson, “Edward Thompson, Eugene Genovese, and Socialist-Humanist His- 
Gavin Williams, “In Defense of History”, 7, primavera de 1979; Simon Clarke, 
Humanism and the Critique of Economism”; George McClennan, “Richard 


thusserismo, cuyas alterna- 
y, en ocasiones, 
; Londres, 1986, 
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Johnson and his Debate”, 8, otoño de 1979; Day; 
bourne, 


Constructive 
History Workshop", y Raphael Samuel, 


151. Ibíd, pág. 58, ] 

132. E... Tiiompson, "The Poltcs of Theory”, en Raphael Samuel (ed), p 
Hinory and Scilist They, Londres, 1981, pág, 408, 

153. Ibid, pág. 406. 


154. Ibíd., citado de The Poverry of Tbcory, pág. 9. 
155. Ibid. 


la teoría con 
id del lector coincide con la del texto, un ideal que él 


163. Como vimos, hubo intentos de convertir a Burke: 
vpo Ñ 


Aspecto, su modelo tácito de la Arquitectura de la sociedad es muy 
semejante al de Althusser”. 


165. Raymond Williams, J'riting in Society, Londres, 1984, págs. 162-63. 
166. E. P. Thompson, Witness against the Beast: William Blake and tbe Moral Lar, 
Nueva York, 1993. 


167. Para 'una crítica del énfasis de Williams en la indisolubilidad de las prácticas en 
Cuanto vividas y experimentadas, véase Stuart Hall, “Politics and Letters”, en Eagleton, 
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de 
ini ives, ob, cit, pág. 62. Cabe señalar, desde un punto 
pe le rd 
Lao el hombre como homo faber, y marginalizaba aquellos relacio- 
Dra je ivo. Las listas 

i el trabajo productivo. Las femini 
Mín pecar e e pes bañera lotación 4418 poción. dé eaperiencia ca 


Burke, : 5 h 22, 1775", en 
«Speech on Conciliation with America, March 22, 
Edmund pri (16 vols, 1815-27), vol. 3, pág. 48 (el subrayado pertenece 


6. Historia y experiencia 


ey, Collingwood, Scott y Ankersmit 


Í e and lts Modes, Michael Oakeshott no escatima pala- 
¡ra burlarse del modo histórico de la experiencia por considerar- 
1 “interrupción de la experiencia. La historia es un mundo 
racciones. Es un páramo cultural y, desde el punto de vista de la 
incia, un error. No conduce a parte alguna; y en la experiencia, 
os evitado, podemos recuperar el camino a lo que procura 
ción solo suplantándolo o destruyéndolo”.! Oakeshort continúa 
que juzgada desde la ventajosa y elevada perspectiva neoide- 
ún la cual la noción absoluta de Experiencia es una unidad 
anterior a cualquier modelización, la experiencia histórica 
ye “una mutilación de la experiencia del presente... deformada 
ida por el hecho de haber sido vertida en el molde del pasado 
) por haber sido concebida bajo la categoría del pretérito”.? 
se eco, sin saberlo, de la famosa crítica de Nietzsche del his- 
10 como el enemigo de la vida plena en su ensayo de 1874 
re los usos y desventajas de la historia para la vida”, Oakeshott 
tó contra el peligro de fetichizar el pasado per se, de vivir en ese 
Muerto y de organizar la experiencia sub specie praeteritorum.3 
extraño que parezca, dada la típica apelación conservadora al 
do como fundamento de legitimación normativa y como antídoto 
el racionalismo excesivo, Oakeshott mostró no menos desdén 
intento de utilizar las supuestas lecciones del pasado para fines 
s en el presente, un error cuyo origen remitió a Edmund 
+ “No es posible esperar alguna guía para la vida práctica de la 
ización de la experiencia sub specie praeteritorum. El mundo histó- 
ho ofrece ningún dato del cual pueda hacer uso la experiencia 
Ca; y pensar que brinda tales datos es desconocer su carácter”. + 
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¿Cuál era ese ás j 
domentado res iehos 1dicdl Ñ Sarria de 
a praasicos sincrásicamente acerbos que él ace Otro 
o tratado de dar sentido a una noción específic; a 
tórica de experiencia? ¿Qué ha significado la apelaci a 
para los historiadores que reflexionan Sh su oficio 5] 
punto difiere la experiencia en el discurso históric 4 Es 
en la ciencia, la estética, la religión y la política? Ser 
histórica a la experiencia en el presente si responde al i 
residuos del pasado, resistiéndose a transformarlos en Ea 
una narrativa en exceso coherente? ¿O es precisamente LN de 
miento de que nosotros estamos inmersos en esa aia " a 
que la experiencia actual sea realmente histórica? ma 
_En este capítulo nos centraremos en dos figuras en parti 
filósofo e historiador alemán Wilhelm Dilthey (1833-191 AN q 
fo e historiador inglés R. G. Collingwood (1889-1943), y sb 
naremos cómo han influido estas cuestiones en la antoconci 
ca de su arte de historiadores posteriores. Aquí nos ocu; PP del 
crítica postestructuralista hecha por la historiadora fini 3 . 
Pee Mente Scott y de la defensa de una alternativa 0 
sta ofrecida por el filósofo holandés de la historia, Frank R. 
Ae Pi: rardc ara un poco más en Oakeshott, quie] pl 
Le lesdén por las insuficiencias de 1, ¡éncia histón 
dedicó un capítulo sustancial de su libro al e cod 


lo que Collingwood celebraría como “un nuevo y valioso logro para el 


*xperiene; 
¿Hasta 

E Cquivaleny 
e justifica llamar 


OAKESHOTT Y LA EXPERIENCIA HISTÓRICA 
COMO LA EXPERIENCIA DEL HISTORIADOR 


E lead -a pri: ingresa al universo del discurso histórico 
pu periencia de aquellos cuya historia se cuenta, o bien 

la de quienes ha están contando. Vale decir, cabe inte Praia ue la 
tarea del Hiptorig dale consiste, en cierto modo, en cts re N 
a da Mapa por hombres y mujeres en el pasado! o 
Cenlcan lerse pi algo que nos sucede ahora, cuando pensamo* 
nte en esos residuos pretéritos que se manifiestan para n0s0” 

tros —o que interpretamos como manifiestos- en el presente. Pues 24 
cuando no tengamos el conocimiento empírico de un “testigo ocular” 
en lo referente al pasado, el cual ya no está aquí para ser ex A rimenti? 
do por los sentidos, es posible hablar de experiencia en elición con el 
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esos dos polos se mantengan (y que 
mismo de la experiencia), la cuestión 
¡ca más problemática enfrentada por los historiadores es el 
l otro. En otras palabras, ¿cu L es la relación entre la 
de los relatos históricos en el presente y 
upuestos protagonistas de esos relatos? 
oduce un escrito histórico se relaciona 
según se entiende, ha sido tam= 


ico. Suponiendo que 
o sobre el significado 


y 
del uno al 
ea, la lectura y el juicio 
la experiencia de los s 
¿ manera el sujeto que pr 
objeto de esa escritura, quien, 


p sujeto que tuvo experiencias? 
sorprende al lector de las reflexiones de Oakeshott sobre el 


su rechazo explícito a esta misma polaridad. Extrapolando una 
fundamental de su estudio holístico de la experiencia absoluta 
de sus modos, Oakeshott insiste en que “la distinción entre la 
Ha tal como sucedió (el curso de los acontecimientos) y la historia 
no se la piensa, la distinción entre la historia misma y la historia 
mente experimentada, debe desaparecer, pues no es meramente 
ece de significado. La tarea del historiador no es descubrir, 
o incluso interpretar sino crear y construir... La historia es 
iencia, el mundo de experiencias del historiador. Es un mundo de 
'el mundo de las ideas del historiador”.5 La única distinción posi- 
Dutre el material en bruto de la historia y la historia misma reside 
esta última suele mostrar un poco más de coherencia e inteligi- 
had. Pero esos rasgos proceden del propio historiador, pues “la his- 
¡es la experiencia del historiador. Está hecha” por nadie, excepto 
historiador; escribir la historia es la única manera de hacerla. Es 
mundo, y un mundo de ideas”.? 
ciéndose eco de Benedetto Croce y anticipándose a Hayden 
Oakeshott impugnó vigorosamente la noción pos itivista de 
entre paréntesis las mediaciones interpretativas actuales para 
trar el pasado “como realmente fue” a través de una depuración 
p ctiva de los testimonios históricos.* Adherir a esta ilusión implica- 
subsumir la experiencia histórica bajo otras de sus modalidades, por 
mplo la de la ciencia, que comprende el mundo sub specie quantitatis 
leyes generales. Ambas, sin lugar a dudas, abstraen de la expe- 
entendida en un sentido absoluto. Pero cuando el historiador 
mediante su “construcción” del pasado, lo hace, insiste Oakes- 
centrándose exclusivamente en la preteridad del p sado y, por lo 
o, separándolo del ámbito total que es la experiencia absoluta, La 
ción histórica, entonces, no entraña derivar generalizaciones 
ersales a partir de un enredo de casos concreto nconmensurables, 
la forma de abstracción practicada por la ciencia y, por lo tanto, 
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inadecuadamente impuesta a la explicación histórica. Esta últi 
contenida enteramente en la narrativa misma, que siempre y a 
Sucesos concretos e individuales. Pero incluso la historia no s, 
tífica es todavía una abstracción, todavía se halla divorciada d. 
dad más amplia, porque “el único individuo absoluto es lo u: 
su conjunto”? 

Aunque construida por el historiador, la experiencia históri 
debe confundirse con el recuerdo del pasado del historiador ind 
cuya memoria es personal (a Oakeshott no le interesaba la su 2 
memoria colectiva). Tampoco consiste totalmente en la fan 
historiador acerca de un pasado que nunca existió, pues las dead E 
constituyen la experiencia histórica existen antes de su creación, e. 
que esta última es necesaria para otorgarles mayor coherencia. Si bid 
la creencia en un registro “objetivo” del pasado e independiente def 
experiencia del historiador es absurda, esa experiencia tampoco : 
completamente subjetiva. Por consiguiente, resulta drreducible a 8 
prejuicios políticos del historiador actual, cuyo rol no estriba en ju E 
el pasado sino, más bien, en crearlo mediante la imaginación his 
Dicho en otras palabras, los juicios y la creación se hallan tan íntima= 
mente entrelazados en la experiencia del historiador que es imposible 
establecer una distinción entre ellos. Pues “no hay hecho alguno en la 
historia que no sea un juicio, ningún acontecimiento que no sea una 
inferencia. No hay nada en absoluto fuera de la experiencia del histo= 
riador”,10 

Y, sin embargo, la experiencia histórica encierra una paradoja que, 
según Oakeshott, es la principal causa de su fracaso definitivo: se halla 
enteramente en el presente, generada por la “construcción” del histo- 
riador de hoy, pero se interesa enteramente por el pasado muerto con 
la esperanza de comprenderlo en sus propios términos. Es, por consi- 

guiente, “la continua aseveración de un pasado que no es pasado y de 
un presente que no es presente”.!! Leer el presente en el pasado y con- 
vertirlo en un mero preludio de nuestra situación actual da origen 4 
una “historia wbig” políticamente presentista que viola el pasado persts 
aunque solo sea el presente el que hace la experiencia histórica. 

Habiendo descartado la unificación de la experiencia his 
práctica como una amalgama imposible, Oakeshott arribó a la extrañd 
conclusión de que, si bien construida enteramente en el presente, la 
experiencia histórica solo era construida por los historiadores qu£ 
podían, en cierto modo, Poner entre paréntesis y suspender sus intere” 
ses o necesidades habituales. Procurando a tientas dar con una maneñ? 
de expresar esta paradoja, Oakeshott reveló los límites de su propi 
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niversal y 
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histórico (o al menos sus prejuicios personales respecto del 
¡l afirmar que la experiencia práctica “se ocupa del pasado 
te fuera un hombre con quien espera conversar sensatamente 
go oportuno que decir en lo relativo a sus *causas' y compro- 
r os. Pero para el “historiador”, quien opina que el pasado 
rto y es irreprochable, el pasado es femenino. Lo adora como 
nte de quien nunca se cansa y con quien no espera nunca 
términos sensatos”. 1? 
| pasado es un objeto sexual sin sentido (y quizás incluso sin 
truido por un historiador masculino, quien lo ama únicamen- 
¿capacidad de despertar una lujuria infinita y no por lo que 
¡os en el presente, no es de extrañar entonces que las 
siones de Oakeshott por la experiencia histórica no constitu- 
a fuente de inspiración para los historiadores que no compar- 
isas idealistas neohegelianas.!* Pues una vez que la creen- 
ica en la experiencia absoluta fue desechada como el criterio 
o de la verdad experiencial, y que la experiencia histórica ya no 
onsiderada como una mera “interrupción” en la totalidad más 
la problemática cuestión de cómo la experiencia en el presente 
¡ona con la experiencia en el pasado volvió a cobrar vigencia. 
ott puede haber perjudicado su postura al imaginar que el his- 
r actual era un varón presa del deseo, y el pasado, un objeto de 
:menino duro de entendederas, una ocurrencia producida por 
suerte de fantasía heterosexual masturbatoria. Pero incluso si no 
ra sido víctima de sus presupuestos sexistas, su descripción de la 


ucho menos trascender— la paradoja que, según su descripción, se 
igestivamente en el núcleo de la experiencia histórica. 
la historia —la palabra misma denota ambiguamente tanto lo 
currió como lo que se ha escrito sobre lo ocurrido necesaria- 
te implica una compleja negociación entre el pasado y el presente, 
total apropiación del uno por el otro. Aun cuando algunos idio- 
distingan, como lo hace el alemán, entre Geschichte y Historie, tam- 
registran la irreductible interacción entre ambas.!* Oakeshott 
Poder cortar el nudo gordiano proclamando que la experiencia 
ica era una e indisoluble (aunque todavía fuese uha abstracción 
arada con el criterio superior de experiencia absoluta), pero le 
tó imposible abolir la distinción establecida entre experiencia 
la y experiencia presente. Tal como vimos en los casos de expe- 
cognitiva, religiosa, estética y política, a menos que se preserve 
la tensión entre el sujeto y el objeto de la experiencia =sea la natu- 
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raleza, Dios, l. de E e a 
de perder, 7 clica PERA las metas políticas-, se corre el peligra ideradas inicialmente, con toda la seriedad que merecían, 
mecnditó es paividadaos el pere mismo con la otredad 7 ; ósofo e historiador alemán Wilhelm Dilthey en el siglo XIX! 
efes a están be ndamente insertos en el con; «yimos, Dilthey fue el primer biógrafo de Friedrich Schleier- 
¡ayoría de sus formas. Más aún, como Hans quien comprendió que solo era poe erp un e 
ideas de un teólogo si se las situaba dentro del contexto de la 


Georg Gadamer ha señ i 

a señalado, las n i d 

Aa 5 » nociones hegelianas de experiengj, 

quiparan con la autoconciencia sin residuo, no registran y su vida. Al igual que Schleiermacher, rechazó el racionalis- 


inevitable finitud de la experiencia histórica, la cual nunca dej 
acontecer y nunca alcanza la perfección de una clausura. !5 Est: pe 
ción es válida tanto para la experiencia histórica del pasado ss 0 
el intento del historiador de escribir acerca de ella en el pese SE 
intento siempre superado por las interpretaciones y or le E 
AS Rd, eS entonces, pace Hegel y Oakeshott, que la bstoris0d E 
her p sino un “infinito malo” que puede no ser tan malo, des- 
" Cuando se deja de lado el problemático constructivismo neoh 
liano de Oakeshott, la cuestión real enfrentada por historiador: S ” E 
quienes filosofan sobre lo que están haciendo, vuelve a bbdrccer Ms 
los constructos del presente emergen de, duplican, configuran modif 
can y/o traicionan el pasado, ese “país foráneo” cuya dstrtmiería mill 
es la principal razón para viajar allí. En lo tocante a nuestros propios 
intereses, ello implica considerar la relación entre lo que se ex cid 
tó en el pasado y el relato —o reexperiencia /reactualización- del histo= 
riador de dicho pasado. Más allá de esa cuestión, implica asimismo un 
ra er de cuánto de ese pasado puede comprenderse plausible= 
Ei: la categoría de experiencia y cuánto -sea conceptualizado 
o chos, acontecimientos, estructuras, tendencias, instituciones O 
ee Ao esa caregoria; Y, finalmente, nos obliga a considerar la 
ee Se A de que la “experiencia” misma pueda tener una historia, lo 
ual significa que no se trata de recuperarla en “el pasado” sino, más 
bien, de reconocer que tal vez hubo muchos pasados diferentes, los 
cuales impiden una fácil homogenización. En consecuencia, cabe hacer 
otra pregunta, formulada también por Walter Benjamin ps Theodor 
Adorno: ¿la capacidad de tener experiencias, al menos en alguna de sus 
formas, ha cambiado a lo largo del tiempo? 


Friedrich Nietzsche, 
immel-, Dilthey valoraba, no obstante, lo que trascendía el 
o meramente biológico sugerido por el término, sin incurrir por 
y vitalismo metafísico. 
ro donde dejó su mayor impronta fue, quizás, en su rol de defen- 
estatuto especial de la razón histórica, cuya crítica esperaba 
+ a las escritas por Immanuel Kant una centuria antes. Durante 
y distinguida carrera, Dilthey luchó por defender la autonomía 

ición histórica con respecto a la cognición científica, opo- 
al imperialismo de una metodología positivista que amenaza- 
embarrar a todos sus rivales, si bien evitó adherir a la alternati- 
subjetivismo relativista.1? La ahora familiar dicotomía entre las 

s ciencias culturales o humanas (Geisteswissenschaften) y las cien- 
les (Naturwissenscbaften), se debió en gran medida a sus 
(y a los de Heinrich Rickert y Wilhelm Windelband, entre 
neokantianos).?? Lo mismo ocurrió con la expansión del interés 
métodos interpretativos, introducidos por Schleiermacher, a los 
se les daría el nombre de hermenéutica.?! Y en muchos aspectos, 
“afirmar que la importancia conferida por Dilthey a las prácticas, 
lábitos y cosmovisiones pertenecientes a la esfera de la vida y previas a 
¡reflexión crítica, anticipó la obra de los fenomenólogos Edmund 
gmatistas nortea- 


DILTHEY Y LA REEXPERIMENTACIÓN 
DE LA ERLEBNIS DEL PASADO 


Erlebnis y traducida generalmente por 'experiencia vivida” o 
ja”) resultaba erucial.?? Hay una rica y pormenorizada biblio- 
sobre las vueltas, giros, interrupciones y recomienzos que impli- 


Muchas de estas preguntas fundamentales que continúan inquietan- 
para Dilthey la tarea de resolver la cuestión, pero aquí solo conta- 


do hasta el día de hoy a los filósofos de la historia y a los historiadores, 
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mos con el espacio suficiente para subrayar sus rasgos más caracterís; 

cos.2* Lo primero que conviene destacar en lo relativo a la experiencia 
es el repudio de Dilthey por lo que consideraba el reduccionismo de Al 
acepción empirista. Respondiendo a John Stuart Mill y a otros peo 
dores ingleses cuyo intento de defender una noción de las ciencia 
morales en oposición a las naturales encontraba interesante AUNQUE, en 
última instancia, insuficiente, Dilthey escribió: “El empirismo ha resyj. 
tado tan abstracto como el pensamiento especulativo. El ser humang 
que las influyentes escuelas empiristas han construido valiéndose de las 
sensaciones y representaciones, como si se tratara de átomos, contradi- 
ce la experiencia interna a partir de cuyos elementos se deriva, después 
de todo, la idea de ser humano”.2* Al margen de lo que pudo haber sig- 
nificado la Erlebnis para Dilthey, era claramente distinta pero no abso- 
lutamente opuesta= a la conducta exterior observable, postulada por los 
empiristas como el objeto de la indagación epistemológica.2ó De 
hecho, Dilthey advirtió contra todas las relaciones espectatoriales con 
la experiencia, fueran teóricas o empíricas, a las que calificó de “ocula- 
rismo”.?7 Hasta la introspección, entendida en cuanto una relación dis- 
tanciada con la propia vida interior, como si está fuese un objeto obser= 
vado desde lejos, resultaba inadecuada.?8 Tal enfoque podía funcionar 
para la ciencia natural, pero el historiador requería de otros modos 
para recapturar la experiencia. 

Dichos modos, sin embargo, no debían comprenderse en términos 
del modelo de una estructura apriorística de las impresiones sensoriales 
postulada por Kant, que Dilthey identificaba con la Exfabrung. En un 
pasaje frecuentemente citado del prefacio a su Introducción a las ciencias 
del espíritu de 1883, el filósofo criticó tanto a quienes reducían la expe- 
riencia a la sensación pasiva como a aquellos que la reducían al pensa- 
miento activo: 


Por las venas del sujeto cognoscente que construyeron Locke, Hume Y 
Kant no corre verdadera sangre, sino el diluido jugo de la razón como mer 
actividad mental, Pero el tratar con el hombre entero en la historia y €M h 
psicología me llevó a ponerlo en la multiplicidad de sus facultades, como. 
ese ente que quiere, siente y tiene representaciones, como fundamento Y e 
conocimiento y de sus conceptos (tales como mundo exterior, tiempo, sus 
tancia, causa), aunque el conocimiento parece tejer sus conceptos sólo dela 
materia de la percepción, la imaginación y el pensamiento.” 


En tanto que las Erfabrungen permanecían en el plano de la percep 
ción o intelecto, las Erlebnisse se hallaban situadas en un nivel de inté 
rioridad más profundo que implicaba la volición, la emoción Y 
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tos de la criatura humana, un nivel que sugería una verdad 
bjetiva y psicológica, irreductible a los mecanismos de la mente, 
sente distinta, era una verdad que rechazaba la reducción a 
neralización cuantitativa, revelando así individuos antes que 
patrones generales. Estos individuos constituían, en sí mismos, 
¡gnificativos cuyas vidas no podían ser atomizadas en momentos 
, inconexos. En 1907/8 Dilthey escribió: “Una vivencia es un 
tintivo y característico en el cual la realidad está allí-para-mí. 
ncia no me enfrenta con algo percibido o representado; no me 
sino que la realidad de la vivencia está allí-para-mí porque 
/una conciencia reflexiva de ella, porque la poseo inmediatamente 
Igo que me pertenece en algún sentido”.* En consecuencia, en 
“conocer, querer o sentir las vivencias, uno conoce, quiere y 
1 través de ellas. 
o la Erlebnis, por muy íntima que fuese, llegó a significar para 
+ mucho más que la mera subjetividad solipsista, aislada de sus 
con las realidades culturales y espirituales situadas fuera de la 
individual.3! La experiencia implicaba estar en el mundo, no 
jrse de él. A lo largo de su carrera, muchos acusaron a Dilthey de 
r en el psicologismo, aun cuando en su “psicología descriptiva y 
ftica” procuró evitar toda reducción a las versiones típicamente 
istas o asociacionistas de la época.*? Dilthey, empero, rechazó 
cación de que la Erlebnis significara la pérdida de cualquier vali- 
pistemológica transubjetiva más allá del contexto particular de su 
este sentido, cabe decir que fue un opositor coherente del 
10, al menos en su forma subjetivista, particularizadora y 
Gadamer ha señalado que en su biografía de Schleierma- 
ey supuso que la experiencia religiosa se hallaba conectada 
infinito; cada una de las vivencias del teólogo, escribió, “es una 
¡separada del universo que se extrac del contexto explicativo”.* 
Omento panteísta que hemos observado en la crítica de Schleier- 
a la filosofía crítica kantiana dejó una huella en el uso de Dil- 
del término Erlebnis, lo cual llevó a un comentador a definirla 
lO “un acontecimiento de la vivacidad espiritual”.3* Sin embargo, 
Ica adhirió a un panteísmo plenamente realizado y se resistió a la 
ición hegeliana o spinoziana que reducía la diferencia a una 
ción de la igualdad monista, así como a las nociones místico-reli- 
e completa fusión. Análogamente, se opuso al apriorismo drás- 
reescritura de la noción kantiana de experiencia de Hermann 
donde este suprimía por completo la independencia de las 
sí mismas en nombre de un constructivismo radical,35 Seme- 
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Aquí el rol crítico de lo que Dilth ss 
Brico pc fundamental en el nt ri vo a 
A neo coplas realidades e 
*erplicación” (Erblimaag) racional bajo categorías, más que pe 
Pi y ci a jo de da y efectos implicada por el Prim ple 
comprensión implicados por;“intelecto?vo “entendimiento 48 
de una “expresión” del la captación prerreflexiva del significado iy a 

«reload e la vivencia de aquellos —o al menos de al Pm 
e et vida 
que constituyen el o, permite acceder a las vidas Sisi 
verum-factum de MS estudio. Ciñéndose al célebre princi] 
pueden conocer más aya Vico, según el cual quienes hacen algo 1, 
mó que es posible co. y mejor que quienes no hacen nada, Dilthoy ab . 
laieenciocalidad h casal cuanto se ha hecho en el pasado en virtud E 
dad.22 El alcance de la hue pues todos participamos en la misma activi 
do por la objetivación de EN eswissenchafien, argumentó, “está determina= 
sólo puede com, ¡ón de la vida en el mundo exterior. El entendimien 
debia dels cmbrniso lo que él mismo ha creado. La naturaleza. a 
pendientemente ona abarca la realidad que ha surgido ind 
aseveró que “la o actividad del entendimiento”.5 Y en otra parte 
toria consiste ecc) ee Proc de posibilidad de la ciencia de la re 
tiga Jive es el mismo que a en que quien inves- 
dieciandada] pres de cual el historiador del presente ingresa en la 
riencia” (Nacherleben) ores pretéritos es lo que Dilthey llamó “reexpe- 
dame std Hb frecuentemente, “recreación” (Nachbil- 
A E 
Pa AR GU in cabal del desarrollo histórico se 
imaginación en los le los acontecimientos se reexperimenta en la 
movimiento hacia de ae más cruciales en los que se inicia el 
quese de bienda (ab lelante”.53 Comparable a la comprensión activa 

Erlo Nai ¡gresamos en una narrativa ficcional (digamos, una 

br deso uan) depende de mess pps 

aquellas que nos nl precomprensiones para dar sentido 4 

presentan, la reexperiencia puede interpretar las 


expresiones de la experienci ignificati 
bir pe Fu pasada de maneras significativas. De 


Xterig, 


Nacherleben italizaci. 
tic ema la revitalización, por parte del intérprete, de las relacio. 
ts viles encarnados en las expresiones usadas en los datos. Es volver 
y izando al individuo como punto focal, un nexo dinámico de rela- 
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ue transformamos las vidas de las figuras 
podemos entender tanto sus expresiones en térmi- 

jegue de sus vidas, como también el despliegue de sus vidas en 
carnaciones del desarrollo y la interacción de sistemas sociohistó- 


ello sea comparable a un acto de la imaginación poética, la 
ia” no es nunca una imposición al pasado tan exclusiva- 
tiva como han afirmado Hayden White y otros comenta- 
. Cuando se trataba del conocimiento histórico, Dilthey 
siendo un realista obstinado, no un metahistoriador.%5 
de ser epistemológicamente ventajosa —ya que nos ayuda a 
el pasado-, la reexperiencia tiene también un efecto salu- 
los historiadores del presente, pues enriquece sus vidas al 
es una esfera más amplia de posibilidades humanas. Mediante 
de apropiación de la experiencia del pasado, de paseo por las 
os nuestras vidas y surgimos transforma- 
lo cual confir- 
se ilumina, los 
la comprensión más limitada del sujeto se corri- 
nda y completa en el proceso de 
que se los comprende a través de 
ados los efectos benéficos de la expe- 
contempla- 


el pasado, en la cual se sus 
y propósitos, no solo era imposible sino 
camente a través de la historia el hombre puede conocerse a sí 
En consecuencia, y aunque no llegó tan lejos como Oakeshott 
o a fusionar la experiencia pasada y la presente, Dilthey las 
eró mutuamente enmarañadas y significativamente entretejidas. 
lenamente humano no era sino sumergirse en la corriente del 
histórico, compensando así el carácter unilateral y parcial de 
experiencia personal mediante nuestra apertura a la experiencia 
otros. El círculo hermenéutico implica un constante ir y venir 
del texto a la interpretación, del pasado al presente, de la vida del his- 
dor a las vidas de quienes estudia. En su mejor versión, puede con- 
a una comprensión ampliada susceptible de reclamar genuina- 
el estatuto de conocimiento objetivo, trascendiendo las 
iplicaciones relativistas del pensamiento historicista. 
El optimismo expresado en tal reclamo no fue, sin embargo, fácil de 
er, y el proyecto de Dilthey de escribir una crítica del conoci- 
to histórico comparable a las de Kant se ha considerado, por lo 
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general, un fracaso productivo. La objetividad epistemolóy; 
gle; 


interpretaciój éuti e 
Tp, n hermenéutica eran más difíciles de conciliar de y Yla 
lo 


había pensado. El pasaje de la vivencia inicial a la reexperienc; 
ca a través de la cosmovisión y la expresión ALE er al 
y discontinuo de lo que esperaba. Como en el caso de Vico 1. i 
ha Pregunta exigía una respuesta: ¿quién es el “nosotros” A a 
Istoria y, por tanto, puede conocerla (o, más bien, que Ma face] 
y puede revivirla)? ¿Es posible suponer que la suma de |, e histo 
individuales genera un sujeto histórico colectivo o que lo: e 
representativos son, en realidad, típicos de los gru os u ; e 
Esla su mundo? ¿“Hacer” y LA se 
E Dres ¿Es el homo faber el único modelo de 
El principio de verum-factum no solo conlleva la ¡ licació 
blemática de que la historia puede entenderse, sob do 
producto de la intencionalidad hn A 
E c 'umana antes que como el resultado de 
erzas, estructuras, circunstancias impersonales y de la 3 
gencia, además de los actos de la voluntad humana También 0 
una continuidad esencial entre quienes hacen el pisado y quien] 
Feconocen, una continuidad que postula ALMA o] 
humano perdurable, trascendental y tácitamente establ: E de 
cidad histórica es menos críti i ÍA fensa q 
crítica que su uniformidad genérica. Asimis- 
mo, da por sentada la existencia de una gran narrativa denominada 
Pistoria en cuanto relato universal hecho por ese sujeto, tiva 
cuya pretendida existencia, tal le desde ab 
Pit A la, tal como se ha mostrado desde entonces, 
dalaas AR epocal que marcó el comienzo de lá 
í siguiente, la historicidad misma que Dilthey 
an] elaba postular contra los pensadores antihistóricos como Nietzsche, 
nc tarea de revivir el pasado mucho más de lo que había 
Fléang del E Map E la noción hegeliana de la historia en tantó 
Fem od €l Espiritu retornó subrepticiamente, pese 4 1 
1er; hey por exorcizarlo.9! La biografía y la autobiografía, 
advirtieron Sus críticos, podían ser los modelos privilegiados para la hs 
experiencia histórica solo en el caso de entender esa Bildung como una 
vida individual, cuya historia podía recogerse al final de la narración» 
prácticamente como la memoria colectiva de la humanidad.* Según 
Michael Pickering, “hay un reconocimiento insuficiente de las vida$ 
que discurren vivencialmente en conflicto unas con otras, y de la luchd 
por privilegiar los significados de ciertas experiencias en detrimento de 
las de los demás, a las que luego se marginaliza o se las vuelve insignis 
ficantes. La experiencia no puede separarse de los conflictos de interé? 
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lenegaciones estructurales de oportunidades y logros ni de 
ones de poder implicadas en las realidades de la vida”.% 
le las paradójicas consecuencias del enaltecimiento de la con- 
¡ca característico de la época de Dilthey fue ahondar la 
e el presente y el pasado, lo cual explica el incremento del 
sis metodológico, evidente en el propio Dilthey. De acuerdo 
'Makkreel, Dilthey llegó a reconocer, en definitiva, que “si 
onar en nuestras experiencias continúa siendo un punto de 
comprender a los otros, tal reflexión es... indeterminada y 
vir como fundamento para la interpretación”. De hecho, 
el creador cultural, el ajuste entre la experiencia y la expre- 
'menos su significado histórico- se ha ido atenuando cada vez 
que Simmel llamó en su famoso ensayo de 1911 “la tragedia 
ultura” significaba la creciente disparidad entre las expresiones 
y sus correlatos culturales objetivos en una sociedad comple- 
que provocaba una disociación trágica muy difícil de conciliar. 
lores, ya no asentados firmemente en la continuidad de la 
n”, debían esforzarse por convertir lo desconocido en algo 
1r y redescribirlo en términos que tuvieran sentido para ellos 
s. Tal como Gadamer señaló más tarde: 


sí como la lejanía y el hambre de vivencias, que proceden del sufri- 
nto bajo el complicado aparato de una civilización transformada por la 
lución industrial, hicieron emerger la palabra Erlebmis hasta generalizar 
también la nueva distancia que adopta la conciencia histórica frente 
ción orienta el concepto de Erlebnis hacia su propia función episte- 
pica.66 


ero como herramienta epistemológica la Erlebnis solo podía llegar 
lejos, al menos en la dirección del conocimiento objetivo que 
esperaba obstinadamente alcanzar. De hecho, en sus últimos 
s llegó a reconocer su estatuto provisional.” Si bien continuó un 
ido debate sobre cuán relativista era realmente su posición, % 
comentadores pensaron que había logrado su objetivo. Max 
y otros cientistas sociales kantianos procuraron concebir enfo- 
nás plausibles, desde el punto de vista metodológico, que la re- 
imaginativa, mientras que los fenomenólogos hermenéuti- 
omo Heidegger y Gadamer trataron de reconducir la atención 
E las cuestiones epistemológicas a las ontológicas.4? Hacia la déca- 
1920, el proyecto de Dilthey de proporcionar una herramienta 
Fosa de análisis histórico se había convertido en un vago e impreci- 

gan en la lucha contra los residuos del “positivismo”. Tal como 
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lo ha señ itz Ri 
¡a señalado Fritz Ringer, “la retórica del Erleben 
¡ción intuitiva, así como se inte, 


+53, Nibleg 
rítica de la razón Pe 


COLLING 
LLINGWOOD Y LA : 
DEEPAbO REACTUALIZACIÓN DEL PENSAMIENTO 


la crítica a la psi 
psicologí. il 
dor oxoniense Robin 


Que, por alguna razón, 
' en su última obra.?2 
continuó i se 
¡a etrlesonsado sobre las mismas 
E > 'a esperanza de efectuar “un 
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o reactualizarse en el presente y en esa reactualización 
o como pasado... la historia no se basa en un error filosófi- 
firmaba Oakeshott] ni es un modo de la experiencia, sino 
ante de la experiencia misma”.?6 
ood, sin embargo, compartía muchas de las tendencias 
«de Oakeshott, lo cual indujo a muchos a pensar que, en el 
ra un hegeliano.”? En sus primeros trabajos, sobre todo en Spe- 
is de 1924, trató de sistematizar el conocimiento y de explo- 
ca totalizadora de la experiencia incluyendo el arte, la 
la ciencia y la historia-, lo cual puso de manifiesto su deuda 
egado de F. H. Bradley y de otros idealistas británicos de fines 
(IX 73 De acuerdo con uno de sus más distinguidos intérpre- 
O. Mink, “Collingwood no utilizó “experiencia” como un 
10 con un significado sistemático, sino como un sinónimo más o 
¡proximado de consciencia. Generalmente, el término sugiere 
consciente, en la medida en que es un objeto de la cons- 


ja más profunda”.7? 
En lugar de analizar todas las variedades de experiencia en cuanto 
ciencia desde el punto de vista de Collingwood, conviene que nos 
en su comprensión crucial de ese modo llamado histórico. 
es en Idea de la historia, al responder a la pregunta “¿de qué puede 
»r conocimiento histórico?”, Collingwood replicó explícitamente: 
la mente del historiador. Ante 
lo que no es experiencia sino 
cia, no puede haber ninguna historia”.90 Al 


sentimientos y 
y, 81 Si 


“experiencia inmediata, en oposición a 
la historia por sí misma es mera vida, experiencia inmediata y, por con- 
siguiente, el historiador en cuanto tal experimenta una vida que solo el 
psicólogo en cuanto tal comprende”, compartía con su predecesor 
alemán la creencia de que alguna suerte de reexperimentación del pasa- 
do resultaba esencial para el conocimiento histórico. 
Empero, Collingwood se distanciaba de Dilthey en al menos dos 
sentidos. En primer término, defendió la “reactualización” antes que la 
'reexperimentación”, una distinción que ponía el acento en la impor= 
tancia de las acciones pretéritas como el blanco de la indagación históri- 
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ca. “L; Í: 
o a hos presenta una serie de eventos”, argume, 
no es historia a meno: ' Ri 
's Que nos present: ie de 
Estos eran tanto manifestaciones ext ñ aries 


el ms y el afuera de los eventos, 
cia de las acciones individuales delibe 
i 4 xradas, de las res i 
rin np a aa afirmaban que las Pm : Enme E: 
IsCUrsos O 'ones de conducta constituí, opiado da) 
del historiador, un repudio que lo Acebal rad 57 


Pero 


pi * Acto 
'ernas cuanto motivaciones ¡; nl N 


Haciendo hincapié en la importa 
ne 


arte 
(aun 


uno de sus Í á i 
aforismos más controvertidos- es historia del pensamien- 


to”.55 Respondi 
a liendo a la crítica de isa 
bles, personales e irrepetibl que las experiencias eran tan inefa- 


Ps les que ni Ñ , 
historiadores del futuro, Folios o podían ser reactualizadas por los 


En la medid: 
la ez OE s 
sensaciones y EA experiencia consiste en mera consciencia, en 
pensamiento no es un: Puros y simples, ello es cierto. Pero un acto de 
miento, y el conoci 'a mera sensación o un mero sentimiento. Es conoci- 
proceso de conocer pre Ss algo más que la consciencia inmediata. El 
pensamiento mismo €s, por lo tanto, una simple sucesión de estados... El 
a en cero endo, od inmerso en el flujo de la consciencia inmedia- 
acto de persinento e o fuera de ese flujo... [El] mismo y único 
É ss puede pervivir durante un 1. Mie dae 
¡IPSO 

un tiempo cuando ha estado en suspenso, $6 ¡pso y revivir después de 


En razón de la cualidad objeti 
o objetiva del pensamiento, alegó Collingwood 
era un error reducir la reactualización a un proceso Enbeóro Nerdo 


cabo enter: 
'amente en el presente. No era menos erróneo considerar lo 


276 


Historia y experiencia 


> proceso reactualizaba como arrastrado en el flujo actual de la 
Objetando explícitamente la noción de experiencia histó- 
ceshott, según la cual el presente ve el pasado sub specie prae- 
y la afirmación de Croce de que toda historia es historia con= 
a, Collingwood insistió en que reactualizar el pensamiento 
mantiene ambos polos de la ecuación en una tensión creati- 
consecuencia, el pensamiento histórico era subjetivo y a la vez 
Lo que Collingwood denominaba la “imaginación a priori” 
iador le permitía convertir los documentos pretéritos en reac- 
taciones de los actos que les dieron origen, una intervención 
activa que el cotejo y ordenación de las fuentes por parte 
dor con “tijeras y engrudo”, y mucho más creadora que la 
imitación. A juicio de Collingwood, la reactualización imagina- 
sustentaba en al menos algún atributo común a la experiencia 
ya, pues para comprender los textos de una figura del pasado “es 
o leerlos provistos de una experiencia lo bastante similar a la suya 
ira conferir organicidad a esos pensamientos”.$ Pero la reac- 
¡ción también implicaba una dimensión crítica, que iba más allá 
la empatía con las experiencias pasadas y suponía una voluntad de 
en serio la pretensión de verdad de los pensamientos anteriores, 
ididos como respuestas viables a preguntas reales, preguntas que 
n a lo largo del tiempo.” 
a cuando la historia se basara en la propia experiencia personal, 
de la memoria precisamente en la medida en que trascendía la 
mplación pasiva en pos de una reactualización activa en el pensa- 
nto presente. “La memoria en cuanto tal argumentó Collingwood= 
es solo el pensamiento presente de la experiencia pasada en cuanto tal, 
sa cual fuere esa experiencia; el conocimiento histórico constituye ese 
especial de la memoria en el que el objeto del pensamiento pre- 
es el pensamiento pretérito, y la brecha entre el presente y el 
do no solo se salva en virtud del poder del pensamiento presente 
e pensar en el pasado, sino también en virtud del poder del pensa- 
'Mmiento pretérito de revivir en el presente”.% En el caso de los procesos 
“aparentemente impersonales tales como las guerras o las tendencias 
económicas, de las cuales el historiador no tuvo experiencia directa, la 
"reactualización también era posible insistió Collingwood-= centrándo- 
ose en las intenciones de quienes comandaban la guerra o de quienes 
tomaban las decisiones económicas. 
Dadas estas premisas, no es sorprendente que su teoría de la histo- 
ria haya sido acusada con frecuencia “de ser demasiado intelectualista, 
“demasiado racionalista, demasiado orientada a la acción, demasiado 
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mentalista y demasiado individualista”, para citar a uno de s 
ras ¿ER e Incluso lectores favorables bonos 
que “una teoría del planeamiento o de la acció 
ads com ei ala experiencia de la historia, en la ode 
mg Ets añicos y POSI acciones y omisiones dl 
pra encias inesperadas”.% Aunque aceptó la exis, Me 
c rracionales pasibles de ser Puestos en práctica, Coll; me 
Pensó que era heurísticamente más importante dar 3 
ro la racionalidad.% Pero la dificultad surgió al su 
las intenciones racionales y los resultados racional 


MáS 
G adam 


Si bie 

pot ml cm rea puede haber provenido del uso evidente- 
does des adi: e ñ ingwood hacía de los conceptos y del hecho 
Pen ma uso Los principios de la historia a causa su muerte, así 
biela do cd En SR de Sus Otros textos más allá de Idea de la 
ni dea 1 es Autobiografía, resulta difícil negar que su 
Ade Es cp E 
Ñ s ; they.”* En Collingwood, la sangre 
Pre cea vivencia concebido por Dilthey  ocióiab a paresca 
Pat se la razón” que corría por las venas de Locke, 
e (o quizá, más apropiadamente, de Hegel).95 Su rechazo 
. momento psicologista que percibía en la obra de Dilthey y que con- 
sideraba un residuo del naturalismo positivista lo llevó a sej 2 dema- 
siado radicalmente el contenido del pensamiento -susce Vible de ser 
reactualizado porque trascendía la época en que se lo ae! ó original- 
mente— de sus diversos contextos de origen, eraricitiló py yredspción p 
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o, la idea vitalista de Dilthey con respecto a la Erlebnis no 
ceptada por alguien que había escrito: “de todo lo que no 
nto no puede haber historia. Una biografía, por ejemplo, 
historia que contenga, se construye sobre principios que no 
on históricos sino incluso antihistóricos. Sus límites son los 
lógicos, el nacimiento y la muerte de un organismo huma- 
rco conceptual no es por tanto un marco de pensamiento sino 
natural”. Una vez evitados los límites biológicos, se abría 
a un espiritualismo veladamente trascendental que permitió 
wood dar por sentada la identidad del pensamiento a través 


fenomenológico en el ámbito de la vida característico de 
apenas evidente en Collingwood, aunque este compartía con 
Hl y Heidegger la crítica al psicologismo en su versión naturalis- 
ez la reactualización intuitiva, no racional, encontró finalmente 
en su enfoque de la historia del arte. En otros de sus textos, 
argo, parecía casi un precursor involuntario de la teoría de la 
racional, que habría de predominar en las ciencias sociales de 
posteriores (aunque no en la disciplina de la historia, lo que no 
'ser significativo).!% A diferencia de Dilthey, Collingwood rara 
mó en cuenta la naturaleza colectiva de la experiencia, que tanto 
en los historiadores interesados en las identidades generaciona- 
clase, étnicas y de género. Como resultado de ello, se lo acusó 
ís de introducir subrepticiamente supuestos ideológicos liberales 
¡versión del pasado, y de tener una noción del entendimiento 
camente eurocéntrica, 10! 


"HISTORIA Y LA VIDA COTIDIANA: LA RECUPERACIÓN 
LA EXPERIENCIA “ORDINARIA” 


El llamado a recuperar la experiencia histórica, hecho aproximada- 
hte una generación después por quienes defendían “la historia desde 
bajo” de E. P. Thompson, respondía sin duda a motivaciones muy 
Wiferentes.102 Antes que tratar de reactualizar el pensamiento racional 
le los principales actores del pasado, sus defensores volvieron la aten- 
hacia las masas de hombres y mujeres olvidados cuyas vidas coti- 
IS, por muy triviales que fuesen, consideraban un tema digno de 
hdagación histórica. Oponiéndose a Collingwood en lo relativo a atri- 
-Buir agencia activa y reflexión racional a todos los actores cuyas expe- 
Hiencias podían reactualizarse imaginativamente, reconocieron los lími- 
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Ecografía, el énfasis huma- 
€, asimismo, evidente en la 


había llegado a la madurez en la década de 196 


orden social en la época moderna, 
5, ingeniosos investigadores 
Ginzburg, Roger Chartier, 
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ar la experiencia cotidiana en el 
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en la temprana Edad Moderna. Las monumentales inves- 
levadas a cabo por la Escuela de los Anales, dirigida por 
Braudel y Lucien Febvre, desempeñaron un papel clave en 
interés por las “mentalidades compartidas” de los grupos 
'no por las ideas explícitas de las elites intelectuales. Y en su 
llar un acceso a esa esfera de las culturas pretéritas, dichos 
es abrieron la puerta a una reflexividad más autoconscien- 
tivo a la propia experiencia del historiador, quien ya no 
tan fácilmente tras la fachada de la impersonalidad 


fascinación internacional por las experiencias de los hasta 
dados provenía, por cierto, de múltiples fuentes. Al explicar 
nto de “la historia desde abajo” en Gran Bretaña, Raphael 
de los principales miembros del Taller de Historia, recor- 


te: 


El papel central que el Taller de Historia ha conferido a menudo “a la 
ncia de la vida real”, sea como tema de indagación histórica o como 
para examinar lo abstracto contrastándolo con lo particular, 
atribuirse, conjeturalmente, a una serie de influencias diferentes. En 
ello se debe a que casi todos nuestros escritores son obreros, y al 
de que estábamos haciendo un trabajo histórico al cual el escritor 
¡ba no solo los frutos de la investigación sino también los de su histo- 

al. Y, en parte, proviene de una fuente muy distinta: la influencia 
radicalizante de la microsociología, popularizada en la década de 1960 por 
os teóricos de la “desviación” [de las normas sociales consensuadas], quie- 

Ponían el acento en los modos informales de resistencia en institucio- 
de reclusión tales como las prisiones. Una influencia más sustancial 
unque en definitiva limitante— fue sin duda la antropología social y cultu- 
Tal, con su método basado en la observación participativa, centrado en lo 

cal y familiar, y su intento de dar una dimensión teórica y cultural a las 
ciones realizadas en la vida cotidiana.!% 


A estos estímulos hay que sumar el poderoso impulso que significó 
O interés por la historia de las mujeres, estrechamente vinculado 

la aparición del movimiento político y social por la liberación 
ina, no solo en Occidente sino también en otras partes del 
undo.!10 Se ha señalado a menudo la valorización de la experiencia en 
lucha por los derechos de las mujeres, aunque no menos influyente 
sido el vigoroso debate sobre sus implicaciones, un debate que con- 
úa hasta el día de hoy. La historia de las mujeres permitió la focali- 
zación en la experiencia de la vida diaria, de varias maneras significati- 
vas. La insistencia en que “lo personal era lo político” dirigió la 
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atención a la vida privada, especialmente a la familia, la Maternidad, y nes lacaniana y althusseriana de cientificidad-, Laing aún ope- 
actividades propias del tiempo libre y al ámbito de lo dom j on una noción empírica del yo, por mucho que la encubriese con 


Ésti 3 E p 
como al trabajo realizado por las mujeres fuera del hogar, un cena ología fenomenológica o existencialista, Su repudio a h alic- 
tivamente soslayado por los historiadores que se ocupaban solo de los y y objetivación del sujeto en el capitalismo moderno lo había Me- 
grandes hechos acaecidos en la esfera pública. Advirtiendo que en el ostular un sujeto ingenuamente humanista que no podía ser el 


pensamiento occidental la supremacía de la razón era por lo genera] d Mie una auténtica ciencia de la psicología, la cual argumentó 
género masculino, las historiadoras feministas rechazaron sutilmente 3 operaba en cambio con una idea del inconsciente que ponía 


presupuesto de Collingwood, según el cual el historiador sólo Podí tión el carácter autoevidente de la experiencia. “Antes que utili- 
recuperar la experiencia pretérita si esta era una actividad racional pe para él es un término contradictorio, “la experiencia incons- 
ble de ser reactualizada en el presente. 1! El hacer hincapié en el valo ing prefiere afirmar que hay diferentes modos de experiencia: 
de las narraciones compartidas, que habían ganado un lugar de priviles ¡sinación, la memoria, la percepción, el sueño, etc. Cuando uno 
gio en los grupos de “concientización” de la década de 1970, despertó ta de lo que está imaginando (por ejemplo), uno no establece 
el interés por recopilar las narrativas femeninas del pasado y reflexionar ¡ena comunicación ni consigo mismo ni con el otro... Dicho de 
acerca de ellas, dado que relataban experiencias aparentemente banales lo inconsciente puede comprenderse (volverse inteligible) 
de maneras reveladoras. Tales experiencias a menudo podían servir sente de la misma manera que la conciencia”. ! 14 
como instancias paradigmáticas de resistencia por parte de la víctimas ca de Juliet Mitchell no se dirigía específicamente a la recu- 
de la opresión, e incluso convertirse en una ventaja política en el pre- histórica de la experiencia olvidada de las mujeres, pero su 
senta: ticismo acerca de la autoevidencia experiencial y su insistencia en 
No obstante, mientras se exigía el redescubrimiento histórico de la 2 de mediarla a través de modelos explicativos más teóricos, 
experiencia femenina, se alzaban voces dentro de la comunidad femi- 'no freudianos, pronto encontraron eco en las historiadoras 
nista y también en otros sectores- preocupadas por sus implicaciones ¿115 Tal vez no compartieran la esperanza de Mitchell de 
potencialmente ideológicas. No es sorprendente que muchos de los una explicación científica de los eventos históricos compara- 
argumentos teóricos dirigidos contra la obra de E. P. Thompson y de i psicoanalítica que ella trató de rescatar de su detractoras 
Raymond Williams por críticos como Terry Eagleton y Perry Ander- n pero mostraban la misma desconfianza hacia la autoridad de 
son, examinados en el capítulo anterior, se esgrimieran en los debates encia subjetiva, tanto en el presente como en el pasado. El 
sobre los peligros inherentes a una noción demasiado ingenua de la percibir que la exhortación antropológica cultural a recuperar 
experiencia femenina. En Gran Bretaña, la primera en lanzar el ataque la vivencia estaba perdiendo terreno entre los antropólogos 
fue Juliet Mitchell, miembro del círculo de la New Lefi Review y ardien= jos, fortaleció sin duda ese escepticismo. !!ó En una de las reunio- 
te defensora de Sigmund Freud contra sus detractores en el movimien- Asociación Norteamérica de Antropología realizadas en la 
to en pro de las mujeres. En su influyente libro Psicoanálisis y feminismo 1980 y organizadas por Victor Turner, Barbara Myerhoff y 
de 1974, analiza críticamente la evocación existencialista de la expe- | Bruner, lo que un panel había llamado con optimismo “la 
riencia en la obra de R, D. Laing. Citando observaciones del psiquiatra n 
extraídas de La política de la experiencia, tales como “la experiencia no $5 lO las actas de la conferencia se publicaron con ese título seis años 
sino la invisibilidad del hombre para el hombre; a la experiencia solíaM ¡tarde.!1 La transición de Dilthey de la Erlebnis a la Ausdruck, 
llamarla El Alma; la experiencia en cuanto la invisibilidad del hombr* Onocieron quienes contribuían a dicha transición, era dema- 
para el hombre es, al mismo tiempo, lo más evidente de todo. Solamer? ¡pta, y los códigos lingúísticos y los protocolos performativos 
te la experiencia es evidente; la experiencia es la ínica evidencia; la pst jaban ambos conceptos confundían toda tentativa de reexperi- 
cología es el logos de la experiencia”,!!? Mitchell dedujo que dichád 'Un momento original en su estado puro. 
reflexiones estaban motivadas “por una búsqueda místico-religiosa de deroso impacto producido por el historiador intelectual nor- 
experiencia trascendental”.!!% Desde un punto de vista científicO E o James Clifford fue emblemático de esta crisis de confian- 
Mitchell utilizaba una definición de la ciencia que estaba en deuda <0% s antropólogos. En su libro de 1988, Dilemas de la cultura, 
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puso en tela de juicio el culto de la ienci 
l experiencia, que 
ca e trabajo de campo llevado a cabo por A E 3 fot 
pro iS a la evocación de la vivencia en Dilthey pe 
es i irtió 
Pic e culto, Clifford advirtió contra la autoridad de la pe 


Ai Pori: peta a 
ig char intuición”, es algo que se tiene 0 no se tiene, y el h, 
deso a lea fusndo a mistificación. No obstante, deberíamo: «3 
'entación de convertir toda experiencia significati Re 
nos a la -xperiencia significati i 
tación, Si las dos están recí » al 
'cÍprocamente separadas, entor AN 
0 y INCes no son idénti, 
Por lo tanto, es sensato mantenerlas separadas, dado E e 
> que las 


apelaciones a la experiencia suelen actuar como val laciones de torj 
l el lid. de la autoridad 


Ya fuera que signifi Í icipati 
sensible con 3 Lana en ore 
con su gente, una concretización de la Etapas vo un ter sal 
lativo ae se profundiza”,!1 la experiencia elevaba el sol subjetiva 
antropólogo por enci 5 Le 507 vous 
que dsidata! Aámisas, neiraspa E osa 
representaciones de esa cdas Da br a es ppuids ll 
irreductibles, a la experienci o Tios o 
range ae E E de EE del trabajador de campo, al 
a descalificación de Cli , i 

dao etnográfica, como la eo aa Lata Pr 
dean a Al , deri- 
o cda SR de su adhesión a lo que llegó a conocerse e. el 
PES a AO ie en filosofía y luego en las humanidades en 
E aplicable Ej como lo que un observador denominó “una expre- 
raid EE críticas divergentes de los paradigmas, las narrativas 
Hera Anel code memos que abarcaba no solo la crítica lin- 
o a la teoría lingúística y la filosofía, sino tam- 
od oi y simbólica, el nuevo historicismo y la his- 
do poeta pi E giro lingúístico se transformó muy pronto en 
is SA e los críticos de la experiencia entendida como el 
p objeto de la indagación histórica. Las absurdas tentativas de Opo” 
pod Ras a la experiencia, como la del filósofo italiano Giorgio 
ds en A Infancia e historia, Publicado en 1978, empezaron a encon” 
'£co en la obra de los historiadores profesionales.!2! Según lo mani- 

es el historiador Patrick Joyce en 1991: “Se ha reconocido que Y 
echo, aparentemente simple, de admitir que la categoría de “experien 
cia (de la cual historiadores como E. P. Thompson derivan la concien- 
cia de clase) no es, en efecto, anterior al lenguaje ni lo constituye, sin0 
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mente constituida por el lenguaje, ha tenido implicacio- 
' más trascendentes”.!?2 Cuáles eran precisamente esas 
nes ha sido, desde entonces, un motivo de vigoroso deba- 
todo porque no ha habido consenso acerca de qué modelo 
dio origen al giro lingúístico. Baste decir que la mayor 
oncedida por las ciencias humanas al lenguaje en cualquiera 
o rmas estuvo acompañada por un creciente escepticismo res- 
lla tradición que hemos identificado con Dilthey, Oakeshott y 
ood, una tradición posteriormente democratizada a través de 
desde abajo”, según la cual se entendía que el objeto de la 
histórica era la experiencia de los actores en el pasado. 
cto, hacía 1987 el péndulo había oscilado a tal punto en la 
ección, que el historiador intelectual norteamericano John 
'otros defensores de dicha tradición reaccionaron con alarma 
Que censuraban como “una nueva forma de reduccionismo... la 
¡ón de la experiencia a los significados que la conforman”, lo que 
“la hybris de los constructores de palabras que afirmaban ser 
es de realidad”. Argumentando a favor de la irreductibilidad 
ncia, advirtió: “para comprendernos a nosotros mismos y 
jén para cumplir con la tarea del historiador de conectar la memo- 
la esperanza, es esencial reconocer y examinar el alejamiento de la 
ncia como una respuesta específica a eventos y desarrollos par- 
en la historia de la experiencia”.!2* 


N WALLACH SCOTT Y EL GIRO LINGÚÍSTICO 


"recusación de Toews fue respondida, al cabo de un breve lapso, 
distinguida historiadora social Joan Wallach Scott, quien había 
O una pionera en la historia de la clase obrera europea. 1? Ya a 
liados de la década de 1980, había cuestionado la confianza de E. P. 
ipson en los sólidos cimientos de la experiencia, sugiriendo que 

oriadores deberían “preguntarse cómo y de qué maneras las 
pciones de clase organizaban (las percepciones de) la experiencia 
Antes que suponer un ajuste exacto entre la vida material y el 
jamiento político, entre la experiencia y la conciencia, su enfoque 


ese ajuste, rechaza la oposición entre ambos”.!26 


Género y la política de la bistoria, la compilación de 1988 donde se 
imprimió este ensayo, fue considerado “una suerte de línea divisoria 
Mo tocante a la autocomprensión de los historiadores profesiona- 
27 bor introducir un enfoque postestructuralista o deconstructivista 
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del pasado. Poniendo énfasis en é 

rela lo é ( el género como categorí, 
penas cas epa e rra relatos los e cio 
cuestiones sobre la capacid: d de o mujeres”, Scott planteó in 3 
as ra dd lad de los historiadores de reconst a 
ca Hear lo con la identidad sexual. Si todos ia A 
categoría de erpecicncia mico pr co 
tema que analizaremos en el Eipidata: cree Dl 


transmitió con singul. E 
E ¡gular energí: 
y titulado a en el notable ensa 


tro, a marco epistemológico de 
ron la oportunidad de examina, 

¿ 'r aquellos su 
de entrada, toda consideración de la diferencia no 


Antes que un: i Ni 
pelas en cl ol q qeda asado susceptible de ser reex- 
cia”, insistió Scott, era e e por el historiador empático, la “experien- 
dentro de sí los FEE ldósleke categoría construida que contenía 
había surgido. Aunque Ideológicos del contexto discursivo del que 
“hechos”, varados Pi trascender el fetiche de los 
ditos que privilegiaba de un positivismo desacreditado, aquellos eru- 
búsqueda de un auténtico ios tgennós sn dl 
ban en la Erlebnis individ NDA de la verdad objetiva, que localiza- 
no resolvía el problema ual. Incluso centrarse en los sujetos colectivos 
rita a la mirada del histárados SS meramente la experiencia preté- 
estructurales que la hicieron Ha A 


Hacer visibl ienci: 
le la . 
ista de fnbraciataos re 5 un grupo diferente pone de manifiesto la 
vos, pero no su funci 


su lógica; A ¡onami. i 
gica; sabemos que la diferencia existe, pero la 'amiento interno O 


comprendemos en cuan- 
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ida relacionalmente. Por eso debemos prestar atención a los pro- 
¡cos que, mediante el discurso, posicionan a los sujetos y gene- 


cos 


speriencias. No son los individuos quienes tienen experiencia, sino 
s que se constituyen a través de la experiencia.!*0 


de lado esta inversión significaba subestimar los soportes 
os de las experiencias aparentemente más personales. Aun cuan- 
dores políticamente progresistas como Thompson intenta- 
la experiencia en los contextos relacionales del conflicto de 
"y del modo de producción, soslayaron la forma en que las po: 
sujeto estaban constituidas por la yuxtaposición de redes rela- 
tales como las que constituyen las identidades de género. 
s historiadores, por ejemplo Collingwood, cuya Idea de la bisto- 
wirtió en una lectura obligatoria en los cursos de historiogra- 
rante varias generaciones”,13! se habían equivocado al dar por 
¿no solo la existencia, evidente per se, de la experiencia de los 
os del pasado, sino también la del historiador en el presente. Ási- 
o, Collingwood había supuesto con demasiada prontitud y poco 
que los historiadores eran jueces desinteresados del pasado, 
o fr caso era la consecuencia de reconocer su propia situacionalidad 
concreta. Lo que la historiadora intelectual Dominick LaCa- 
enominó la dimensión “transferencial” de la reconstrucción histó- 
pasado significaba que no era posible ninguna reexperiencia sin 
ación de los investimientos emocionales del historiador, los 
les no podían suprimirse en nombre de un pasaje sin trabas del 
isado al presente. Según Scott, el mismo malentendido signaba la 
va reciente de John Toews de apelar a la experiencia con el pro- 
ito de oponerse al giro lingúístico. La separación que establecía 
significado y experiencia, un término que nunca definió aun 
ido lo invocara de una forma fundacional, soslayaba el hecho de 
la comunidad de historiadores en el presente no puede dar por 
puesta una comunalidad experiencial, la cual se ve desmentida por las 
"fracturas y conflictos del mundo de hoy. “Cualquiera sea la diversidad 
Me contlicco que existan entre ellas”, argumentó Scott, “la comunidad 
de historiadores de Toews se vuelve homogénea en razón de su objeto 
Compartido (la experiencia)... En el artículo de Toews no hay desa- 
“cuerdo alguno en cuanto al término experiencia, dado que la experiencia 
a se encuentra fuera de su significación”.132 
En suma, la experiencia, como objeto de la indagación histórica O 
¡como algo que posee el historiador contemporáneo que busca reexpe- 
'rimentar o reactualizar el pasado, se hallaba inevitablemente mediada 
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por, precisamente, 


aquellas relaciones 
sus defensores trata 


lingúísticas y estructurales 


La aguda crítica del pi rr 
feminista generó, €l giro experiencial en la 


Contextos, 
Bona: lejos al restar validez a la fun: 
je. tros, juici 
paa dos por el prejuicio francamente presentista 
dia da En : €xp!licitamente política, adujeron que su evocación 
BT rad :ra sino un gesto retórico sin ningún contenido 
iaa pesar le sus aclaraciones, se la acusó de incurrir en un “idea- 
SS o “pantextualismo” por quienes opinaban que “la 
Jer y la violencia doméstica masculina ho son fenómenos que 
'an caracterizarse como derj co 
ivados de un confli i id 
as ; conflicto de discursos”. 13? 
luso hubo quienes se molestaron por su evidente reintroducción de 


288 


Historia y experiencia 


impersonales de la historia que la reivindicación feminista 
sos olvidados había procurado denegar.13$ Y aunque algunos 
la crítica de Scott de las nociones ingenuas de la historia 
¿como recuperación de la experiencia pretérita, cuestionaron 
universal y no dialéctica de la experiencia a nada más que 
del discurso, que no contempla la posibilidad de discursos 
mónicos derivados, como señaló un crítico, de “una experien- 
a de las construcciones discursivas dominantes o con- 
ria con respecto a dichas construcciones”.!3? Quizás el veredic- 
al fue resumido por otro crítico de la siguiente manera: “Scott 
a reconstrucción magistral del concepto de experiencia, pero 
realmente a redefinirla o reescribirla. Por lo tanto, aunque 


nos con la autora en lo que la experiencia no es (transparente, 
'no estamos seguros de lo que podría ser”.14 
réplica a sus críticos, Scott misma admitió que aún le faltaba 


un concepto viable de experiencia. “En algunos círculos”, 


ia sirve de fundamento a una política identitaria según la cual 


oportunismo, Se supone que la experiencia es una descripción veraz de 

cerrados de dominación y opresión, y que el conocimiento es el 

reflejo de una experiencia objetiva. Esta es justamente la versión que 

poner en tela de juicio, sustituyéndola por una noción de experiencia 

rendida como una lectura teorizada que se hace posible, aunque no inevi- 

o especialmente, en virtud de la propia relación con las instituciones y 
s dominates.!!l 


cuestionar si esta noción de una lectura teorizada, posibilita- 
¡por la relación con las instituciones y discursos dominantes, todavía 
a alguno de los diversos significados tradicionales de la palabra 
periencia”. De hecho, la reconstrucción del concepto por parte de 
Scott no ha pasado de ser una promesa. Sin embargo, es preciso reco- 
Ocer que la autora había debilitado drásticamente uno de los supues- 
osa favor del argumento de la reexperimentación en su forma más 

ciente. Dilthey y Collingwood habían hablado de manera abstracta 
Acerca del historiador y su reexperimentación o reactualización de la 
Experiencia de los actores pretéritos, poniendo entre paréntesis la cues- 
de si la experiencia del historiador era comparable a la de quienes 
tudiaba. Si se trataba de la vida que comprendía la vida o de una reac- 
tualización racional que repetía una acción racional, el supuesto no era 
Sino la capacidad trascendental compartida por todos los historiadores 
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y sus sujetos, una capacidad que permitía reconstruir la expe; 
pasada en el presente. En la atmósfera signada por la política sa - 
ria, la cual no era sino el producto de la crítica feminista de “] AS 
desde abajo”, emergió la noción contraria de que solo los e oro ia 
ciertos grupos contaban con un punto de vista privilegiado a 3 
prender a sus predecesores. Por lo tanto, las mujeres podían a beer 
más cabalmerite acerca de las mujeres, las minorías acerca de la Pe 
rías, los obreros acerca de los obreros, y así sucesivamente. “us 
La deconstrucción de Scott de las categorías esencialistas S 
por tal afirmación fue una de las razones de su derrumbe. e 
incluso quienes no estaban convencidos del giro lingúístico E 
extraer una importante e instructiva moraleja de la disciogda dd 
pasado reciente, que también confería validez al argumento de Se 3 
En su discurso ante la Asociación Histórica Norteamericana en 1963, 
titulado “La gran mutación”, Carl Bridenbaugh, profesor de hi ] 
americana en la Universidad de California, en Bertel alero 
a : » ley, había lamenta 
do la Pérdida putativa de una cultura compartida en la profesión. Co; 
el ingreso de los “jóvenes profesionales”, quienes son “producto dí la 
clase media baja o extranjeros de origen”, advirtió, “no es io 
que las emociones obstaculicen las reconstrucciones históricas. Tienen 
la sensación, muy real por cierto, de que son forasteros respecto de 
huestro pasado y se consideran excluidos de él. Y aunque no tengan la 
culpa, es verdad. Carecen de toda experiencia que los asista, y el abis- 
mo due los separa de nuestro remoto pasado se ensancha hora 2 
hora 1% En resumidas cuentas, solamente los nativos blancos, anglosa- 
Jones, protestantes y procedentes de familias de sólida clase media 
deberían escribir acerca de la historia colonial norteamericana. Aquí la 
política de la identidad demostraba cuán peligrosamente restrictiva 
podía ser la apelación a la experiencia. 
p p<" enanos al cin elitista que Bridenbaugh le acababa de dar 2 
ca identitaria, Í: i- 
versalista del Car entra ES s ses ds he 
A ¡paz de reexperimentar e 
pasado de cualquiera, una postura similar al trascendentalismo espiri- 
tual de Collingwood, cuya perniciosa presencia percibió en el supuesto 
tácito de Bridenbaugh de que solamente la visión de su grupo no estaba 
contaminada por ningún tipo de partidismo. “Bridenbaugh”, señaló la 
autora, “no sugiere que [la clase baja o los historiadores extranjeros de 
origen] tengan una experiencia diferente o una perspectiva diferente de 
la historia; simplemente no concibe que sus experiencias constituyaM 
también la historia, pues ello pondría en tela de juicio la supuesta uni- 
versalidad de su propia visión. Insiste, en cambio, en que hay un pas3- 
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nuestro pasado”) y solo una manera de volver a contarlo”. !* 
o abandonar las modalidades tanto universalista como 
¡taria de la reexperimentación, concluyó, pues la recupe- 
la experiencia no era un fundamento suficiente para la 
histórica, fuera de quien fuere el pasado que estaba en 


.ntar de esa forma, Scott, la pionera feminista, se acercaba 
ente a la postura decididamente no feminista de Michael 
en Experience and lts Modes. Pues Oakeshott, huelga repetir- 
fiaba de todos los modelos de reexperiencia, subrayando en 
carácter inevitable de la construcción activa del pretérito 
por el historiador. “Para el “historiador” que opina que el 
tá muerto y es irreprochable, el pasado es femenino”, había 
o ama como a una amante de quien nunca se cansa y con 
lo espera nunca hablar en términos sensatos”.1% Scott no era ni 
a de la celebración neoidealista de Oakeshott respecto de 
Absoluta, ni tampoco tan hostil como él a las implicacio- 
de la investigación histórica, y seguramente no hubiese 
do su retórica desembozadamente sexista. Pero al cuestionar la 
de la experiencia histórica, incluso la de las mujeres cuyas 
ban rescatar las historiadoras feministas, se hizo eco de su 
mo acerca de un pasado capaz de hablar con sensatez por sí 
'Si la historia es un “mundo de ideas” creado por el historiador, 
Oakeshott, o la reconstrucción de “eventos discursi- 
Scott consideraba “necesariamente ligada al reconocimiento 
riador de lo que para él estaba en juego en la producción de 
simiento”,!* entonces no era posible otorgar una primacía funda- 
a la Erlebnis del pasado en sí misma. 


L ANKERSMIT Y LO SUBLIME EXPERIENCIAL 


“Pero, ¿quedaba todavía algo en la idea de experiencia histórica en 


te, susceptible de separar al historiador más consciente lin= 
amente del deconstructor literario y filosófico de textos? Si la 
pretérita eludía siempre la reexperimentación, ¿había una 

ra de distinguir la experiencia histórica actual de otros modos de 
Miencia? Oakeshott, como hemos visto, respondió a la pregunta 
ndo la abstracción modal de la Experiencia Absoluta, produci- 


Por la organización del mundo sub specie praeteritorum. Pero esta 


ción aún ponía el acento en la construcción presente del senti- 
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ss de Pi ¿Era posible que la experiencia histó; 
: ese hacer constructivo, poniéndose así en contacto con el 
'O pasivo que, según vimos, se consideró a menudo com: pe 
> Ormas? ¿Ha 
su objeto, sin incurrir en una noción i, Econ iva 
derrite 'oción ingenua de la Erlebnis 
A estas y otras i ó 
Preguntas intentó responder un teóri 
£ n A E 
poráneo, influido en gran medida por las ideas postrer Me 
ee el filósofo holandés de la historia F ral 3 
paria Aunque Ankersmit es más conocido como un cta 3 k 
White y su crítica harrativista y e ógi Y 
y hite can: y tropológica de la histor; 
Ad re o explicativa,19 y, por lo tanto, inicialmenta 
siasta del “piro lingúístico” que Joan Scott, abordl 
z E > a 
¡cia desde una Perspectiva novedosa. Concluj= 


Pretérita 


de la experiencia histórica”.1% Rechazando explícil 


va de Dilthey de reexperi i 
! perimentar la expe i 
denominaba desdeñosamente pe ind 


experiencia (del pasado) mí: 


cimiento, las cuales actuaban como las 
pea Pd una inesperada remembranza de 
o Aa al pretérito, Inspirado por el 
AR olandés Johann Huizinga, cuya noción de una 
me ón qui “embriaguez intelectual” denota un con- 
id con la realidad que las observaciones o las impre= 
5 ersmit denomina esa experiencia “una dádiva del 
fi [la cual] llega inesperadamente, 
» 

Po a voluntad”.151 Esos momentos, por muy infrecuentes que 
» RO SON Enteramente subsumibles bajo las categorías discursivas 


mediadoras propuestas por Scott j úbric: 
general de Oakeshort. Por Scott o sub specie praeteritorum, la rúbrica 


sin anunciarse y no puede 
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ncial que la noción de experiencia histórica nos proporcione un 
directo e inmediato con el pasado; un contacto que no esté mediado 
ión historiográfica, el lenguaje o aspectos del lenguaje, la teo- 
iva, el prejuicio ético o ideológico, etcétera. Pues si cualquiera 
factores codeterminara el contenido de la experiencia histórica, 
la indubitable claridad y la inmediatez que tal experiencia recla- 


ones, ese contacto se manifiesta bajo la forma de una aguda 
descripta por Ankersmit como “la experiencia momentánea, 
1, del súbito ocultamiento de la grieta ente el presente y el 
una experiencia en la cual el pasado se revela, durante una 
e segundo, “tal como es o fue””. No obstante, agrega: “este tal 
equivale al wie es eigentlich gewesen historicista, sino al pasado 
yr la diferencia”.153 La experiencia abrumadora que evoca el 
¡similar a la que se privilegia en la estética de lo sublime, pues 
lime tenemos acceso a una realidad no mediada por las cate- 
¿la comprensión y, mutatis mutandis, cabe decir lo mismo de la 
cia histórica”.15* La opacidad de lo sublime, su resistencia a 
¡tación directa, nos pone en contacto -Ankersmit prefiere 
táctiles a las visuales- con una realidad más profunda que 
permitiéndonos vislumbrar lo que se halla más allá de nues- 
encia actual o de nuestra capacidad de inventar ficciones. 

to que obstaculizan todo intento de dar sentido a los eventos 
indolos de manera inconsútil en narrativas diacrónicas a 
, esas epifanías históricas posibilitan una participación más 


ir en ese período. Al comparar dichas narrativas con la ganancia 
ensidad e inmediatez producida inesperadamente por la ruptura 
iguaje, tal como se lo expresa en La carta de Lord Chandos de 
> von Hofmannstahl, Ankersmitt alegó que “no pretenden trans- 
un conocimiento (coherente) del pasado, que sólo puede enaje- 
de la experiencia sino, más bien, brindar al lector una “experien- 
térita que sea tan directa e inmediata como lo permita el 
uaje del historiador”. 155 

el propósito de revalorizar esta noción de experiencia históri- 
1 que no equivalía ni a una relación epistemológica directa con los 
tos existentes ni tampoco a las construcciones discursivas actuales 
! pasado completamente imaginado, Ankersmit recurrió al aserto 
damer según el cual la experiencia histórica es una variante de su 
lOgo estético, aunque sin aceptar, por cierto, el trascendentalismo 
tico de esta última. Pues si hay un paralelo entre la experiencia 
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histórica y lo subli 
me, entonces las teorías di 
pueden resultar reveladoras es 
artísti i 
E mise upEr a menudo la fuente de experiencias históri 
pa t veneciana que inspiró a Byron o las estatuas con 
3 siasmaron a Goethe—, Ankersmit exploró el mome; 1 
: mún a ambos, un momento en el cual “uno 'se some 
» 
al cesáalo antes del acto reflexivo del “escrutinio e 
al momento, argumentó, había sido central e, 


experiencia es 


to enalteceg; 


te” pasivan 
p mej 
rudito”,156 ny 


la pr en una constelación de 
n momento de la diferencia radical 
perales, aci parte de esa misma irreducubilidad y 
ía atribuido a la experiencia estética, | i 
sabía , la que 
Bas e algo no en sí mismo. Si bien pl di a 
rtar la experiencia estética demasiado profundamente en sus diver= 


Para Ankersmit, 
rvada en la 


que Dewey 


quien lo definió en fu 
objeto y el observador. 
lúcida de la naturaleza 


y dee , cabría decir con justicia que la 
E do pa Pm uPqdes tener del mundo es una da en pe cual 
Bo pi ad aia nosotros libre de todo contexto. Y esa ver- 
mos cul eaberianl pa una verdad estética tal como la encontra- 
PU AY VR aid ds Apra y en la experiencia históri- 
a UNE modo cuanto estaba en juego en dicha 
Ec repita ¿sonia naturaleza, Sontinuará siendo un 
Ankersmit-,159 cional en la práctica histórica”, como reconoció 
ñ > ho era probable que lograra la aprobación de los histo- 
¡adores más tradicionales, 160 
Con todo, 


encontró eco en la obra de aquellos erudi i 
Con . en literatura 
O ¡quellos eruditos en literatul 


Elia estaban desarrollando, al mismo tiempo, lo que llegó a 
pre E eRo el nuevo historicismo”, inspirado en la evocación de 
ault de lo sublime histórico.16! Y también sirvió de soporte pará 


294 


en los dos casos. Dado que los AS 


Historia y experiencia 


con tendencias psicoanalíticas que intentaban repensar la 
¿del trauma individual o colectivo en la historia, un trauma 
lo que alguien llamó las “experiencias sin reclamar” de 
asimilar, elaborar ni entender los horrores que habí- 
Para ellos, la brecha insalvable entre la experiencia y la 
ya era paradójicamente evidente en la experiencia trau- 
misma, en la cual la dilación y la irrepresentabilidad for- 
te de su estructura básica. No reclamadas y quizá perpetua- 
clamables, tales experiencias frustraban la posibilidad de la 
considerada con frecuencia tanto el fruto del apren- 
como el proceso de normalización contextual. 
¿podrían ser reclamadas vicariamente por los historiadores 
'a través del propio contacto con lo sublime, generando así 
te de comunidad empática del trauma compartido? ¿O acaso 
inaccesibles a la visión de estos últimos que las experiencias 
menos traumático? Y si el universalismo trascendental del 
quien, como Dilthey o Collingwood, reexperimentaba o 
zaba el pasado, y el particularismo culturalmente signado del 
cuya identidad se correspondía con la de los sujetos estudia- 
in ambos supuestos insostenibles, ¿qué era lo que permitía 
aces los momentos privilegiados de acceso al pretérito en la expe- 
la del presente del propio historiador? Ankersmit ha dado poca 
:n cuanto a responder estas preguntas. Tampoco su evocación de 
iblime histórico y su llamado a abrirse a la experiencia del pasado 
n mucho a decidir cuál experiencia pretérita podría obtener una 
ión intersubjetiva en la comunidad actual de historiadores. Las 
es epistemológicas que tanto habían perturbado a Oakeshott, 
y y Collingwood ya no parecían inquietarlo. Ni sentía deseo 
o de rescatar la experiencia de la gente común, que había motiva- 
quienes practicaban la “historia desde abajo”. 
pues, cabe decir que Ankersmit abandonó la búsqueda de un 
de verdad histórica entendida como una correspondencia entre 
iencia pasada y presente, prefiriendo en cambio una alternativa 
tamente estética. Al invocar a Dewey, Benjamin, Heidegger y a un 
nodernismo que se resistía al trascendentalismo lingúístico, demos- 
hasta qué punto había absorbido las tentativas más provocadoras 
siglo XX de repensar la categoría de experiencia de una manera 
istemológica. De hecho, el propósito de tales intentos era termi- 
n la modalización radical de la experiencia —epistemológica, reli- 
estética, política e histórica que, como vimos, fue el legado de la 
mn, acaecida a principios de la modernidad, de la noción unifi- 
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dore Plantinga, Historical Understanding í il 
; 1g in tbe Thought of Wilbelm Diltbey, Ti 
y Jacob Owens, Dil an be Nora Por ht ero, 10 
. Para un panorama todavía útil de la crítica al positivismo compartida ' 
los ncokantianos, véase H. Sruart Hughes, Consciounes and Socie The Resor y ey y 
Thought, 1880-1930, Nueva York, 1958. Sobre un estudio más reciente de la rez. 
Khan, The Rie of Neo Kama 


Dilthey con los neokantianos, véanse Klaus Christian 

German Academic Play eracen del ad Poio, rd, al inglés de RJ, Holaa 
Diltbey, and be Crisis of Hina 

do 2 men 


tion 


talado con fecencia, significa siempre algo más que simplemente ciencias natural. ++ 
.. 21, El papel desempeñado por Dilthey en la historia de la hermenéutica ha «, 
lizado, inter alía, en Rich É Tic 
Ledo; . ard E. Palmer, Hermenentics: Interpretation Theory in Seblei 
.r, Diltbey, Heidegger, and Gadamer, Evanston, U., 1969; Roy]. Howard, Three Fany 
Hermeneutics: An Introduction to Current Tbeori ileaiidisg, Bedicey, EN 
David Conzens Hoy, The Cria) ess Abs oa o 
pb : Literature and History in Contemporary Hermeniz 
Ki 22. Véase Rudolf A. Makkreel y John Scanlon (eds), Dilhey amd Phcnomenolog, 
Wabisgeas D. C., 1987. Sobre las diferencias entre Dilthey y Heidegger, véase Baza 
ch, Heidegger, Diltbey, and tbe Crisis of Historiciom, ob. cit. Para un intento de señ 
similitudes entre Dilthey y el pri i se a a 
similitudes entre Dilthey y el primer Heidegger, vésse Robert C. Scharf “Heidegger 
ppropriation” of Dilthey before Being and Time”, en Journal of tbe History of Philosopby 
25, n* 1, enero de 1997. Para una comparación de Dilthey y los pragmatistas pz 
James Kloppenberg, Uncertain Victory: Social Democracy and Progreso in European and 
a reia 1870-1920, Nueva York, 1986, capítulo 2. 
. Es menester agregar el adverbio “normalmente” i i 
; porque Dilthey no siempre usa 
las dos palabras alemanas por “experiencia” de manera consistente. Sobre todo el sus 
primeros textos no establece ninguna diferencia entre Elemis y Efabrung 
. Además de las obras ya citadas, véase Karol Sauerland, Diliboy El il 
1 : , Diltbeys Erlebnisbegriff 
[inca a und Verktimmerung cines literaturbistorisches Begrif, Berlín, 1972. 
ha Introduction to tbe Human Sciences: An Artempt 1o Lay a Foundation for 
Ps. el of Society and History, trad. al inglés de Ramon J. Betanzos, Detroit, 1988, 
26. Sobre la distinción relativa, antes i 
6. Sol , antes que absoluta, entre la experiencia interior yla 
exterior, véase Ermarth, Wilhelm Dilibey, ob. cit, pág. 104. A Dilhey le gustaba distin- 
E na el Empirismus que identificaba con el positivismo, y su propia noción de unbe- 
1gene Empirie (empirismo imparcial), que incluía tanto la experiencia interior como la 
exterior. Véase sus Gesammelte Sobriften, vol. 1, pág. 81. 

27 Para un examen de su rechazo a privilegiar el ojo, véase Ermarth, Wilhelm Dil 
they, Ob. cit págs. 118-19. No es el único en manifestar este rechazo, como he tratado de 
E a a Eyes: The Denigration of Vision in 20tb-Century French 
28, Dilthey también se opuso a la valorización no espectatorial de Nietzsche de la 
introspección debido a su indiferencia hacia la historicidad. Véanse sus observaciones 2. 
Pattern and Meaning in History, ob. cit, pág. 92. 

29, Dilthey, Introduction 1o tbe Human Sciences, ob. cit, pág. 73. 

30. Dilthey, “Fragments for a Poetics”, Selected Works, ob. cit., vol. 5, pá 

31, Sobre las implicaciones más amplias de “la experiencia interior” en 
véase Owensby, Diltbey and the Narrative of History, ob. cit., pág. 28. 


ilhey: 
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hey, Descriptive Poxchology and Historical Understanding, trad. al inglés de 
UM. Zaner y Kenneth L. Heiges, La Haya, 1977. Para un buen análisis acerca de 
:ón de Dilthey con el psicologismo, veáse Makkreel, Diltbey: Philosopber of tbe 
b.. cit, pág. 9 y siguientes, y su introducción a Descriptive Poychology and 
ing, ob. cit. Para un análisis general de la batalla desencadenada por 

é Paycbologism: Al Case Study of tbe Socio- 


ical Knowledge, Nueva York, 1995. 
r Leben Scbleiermachers, 2* edición, Berlín, 1922, pág. 341, citado en Gada- 
“and Metbod, ob. cit., pág. 58. 
cl, Wilbelm Diltbey's Philosopby of History, ob. cit., pág. 76. 
Kóhnke, The Rise of Neo-Kantianism, ob. cit., págs. 178-89, sobre la rein- 
ica de Cohen de la noción kantiana de experiencia. 
hey, Pattern and Meaning in History, ob. cit., pág. 174 (la traducción no es 
literal). 
Dewey, Art as Experience, Nueva York, 1958, capítulo 3. Comprendida de 
la Erlebnis se acerca mucho a lo que comentadores posteriores como Gada- 
llamarían Erfabrung, una vez que el término fue liberado de su denota- 
fica o empírica, lo cual no deja de ser irónico. 
; Selected Works, vol. 1, ob. cit., pág. 270. 
e en particular, Makkrcel, Diltbey: Philosopber of tbe Human Sciences, ob. cit. 
Sobre la búsqueda de Dilthey de la verdad en el arte, véase Palmer, Hermeneutics 
122. 
y, Poetry and Experience, ob. cit, pág. 278. 
2, Dilthey, Pattern and Meaning in History, ob. cit. pág. 85. 
y Makkrcel, Diltbey: Pbilosopber of tbe Human Sciences, ob. cit., capítulo 7, 
"un análisis de la respuesta de Dilthey a Husserl y del diálogo que mantuvo con él. 
H. Dilthey, “Fragments for a Poetics”, Selected Worts, ob. cit., vol. 5, pág. 229. 
5. Para un examen de la distinción entre las teorías expresivistas del arte, basadas en 
ciones y en los sentimientos, y el uso de Dilthey del término Ausdruck, véase Pal- 
ob. cit., págs. 111-12. 
ilthey, Diltbey's Philosophy of Existence: Introduction 10 Weltanschauungolebre, trad. 
de William Kluback y Martin Weinbaum, Westport, Conn,, 1978. Los tipos 
vilegió eran el “materialismo o naturalismo”, el “idealismo objetivo” y el “idealis- 
tivo o idealismo de la libertad”. 
¿Como sucede con casi todos los términos de Dilthey, se ha mostrado que 
cuenta con una variedad de significados superpuestos. Para un intento de 
idarlos, véase Owensby, Diltbey and the Narrative of History, ob. cit., capítulo 5. 
'ambigiledad central concierne a la distinción entre la comprensión del significa- 
y de, digamos, una demostración geométrica, y los motivos o razones de 
¿que desarrollaron la prueba o fueron persuadidos por ella. Lo primero impli- 
la lógica de un argumento; lo segundo, sus condiciones de emergencia 
ón. Si no se establece una distinción entre ambos, se produce lo que se ha lla- 
'una falacia genética. Revivir la experiencia de quienes están persuadidos de la 
de un argumento no es lo mismo que llegar a comprender su fueza lógica ahis- 


La expresión “al menos algunos de ellos” es necesaria porque Dilthey reconoció 

más la dificultad de reducir todas las expresiones culturales a las biografías de 
dores. Véase la nota 30 en el capítulo 3 (pág. 89). 

:49. Para una comparación de ambos filósofos, véanse H. P. Rickman, “Vico and Dil- 

Methodology of the Human Studies” y H. A. Hodges, “Vico and Dilthey”, en 
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bi 
AS y Hayden White (eds.), Giambattista Vico: Ay 
te, Balimore, 1969: y HN. Tur, "The Epistemología rl 
¡Nori in Vice and Diley”, en Giorgio Tagliacozz y Donald P a 
Qartta Vio Since ef Humanio, Balcimore, 1976. Vésse també ES — 
Fin bs Hito, ob. ci plo. pe o paa 
. Dilthey, Pattern and Meaning in Hi it pá 
_51, Dilthey, “Plan der Fortserzung zum A pad 
Geisteswissenschaften"”, 


la reexperiencia y la empata 


res pretéritos en lugar de inte impgi 
i rpretarlos imaginati 
53. Dikby,Geammeke Sri vol Epia 
El Our Dit ande Norco, , ob. cit, pág. 155. 
Bor Bl 1 pi neto Y Nine 
Eume Baltimore 1973. Dilbey es pícicamene ignorado enel pa 
ses sólo como un "ncohegelino” superado por Croce (pág os bo 
_. 56. Dilthey, Pattern and Meaning in History, 22.50 
Dilthey hacia su tem in dia 
il prana fe en la introspecció 
ding in be Taough of Wilhelm Dilbey, ob. cita págs. 47-48, 


57. P. i ía vali 
'ara un estudio todavía valioso de Dilthey en el contexto general de las tentar 
para tratar las cuestiones planteadas por él, véase Hughes, 


vas hechas por otros autores 
nas Society, ob. cit., capítulo 6. 

. Esta cuestión fue abordada con singular 
Human Condition, Chicago, 1958. dí 


59. Reinhart Koselleck, Futures Past: On the Semantics of Historical Time, trad. al 
of 1 
re, trad. 


Depa Keith Tribe, Cambridge, 1985, págs. 92-104, 
pco un es ib, Sis qu ms 
Dráencs en casos específicos; po ejemplo, en su intento de da senid aa secs rl 
ran re caló de "totalmente incomprensible para o Veo 
respecto en Der;junge Dil boda 5 

Udo oa e Diltbey, ob. cit, pág. 152. 
Toe bli WinDS O 
beim Dilo ol le pa como “memoria de la humanidad”, énse Bulhof, WE 
vió a Dilthey suponer, cio e E Otra parte, poner el acento en la biografía le permi- 
su Zeitgeist. que los grandes hombres representaban, en cierto modo, 

63. Michael Pickering, His a 
pág. 128. ring, History, Experience and Cultural Studies, Nueva York, 1997, 
64. Rudolf Makkreel, introducción a Dil 

cie Mabkreoly ¡ón a Dilthey, Descripti 

td ob. cit pá. 20 sbraado idos: SEDE Pool and Historical 
Stephen: Menaeil (eds), so Concept and Tragedy of Culture”, en John Rundell Y 
Prep maca ani Cul nd Cial, Londres, 1998, Para 
E : cuestión de la Erlebnis, véanse z 
Or tad repesac d or Sid Ma cs 
e O lei olceipágl 51-58. era deun pesimismo 
ensayos escritos en la misma época vivencia y la expresión cultural, véanse los 
trad. al inglés de Anna Bostock, podi. Junk y compilados como Soul and Form. 
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Ob, cit., págs, 252-53. Magos 


White, y 


pág. 122. Sobre el repudi 
véase Plantinga, Historical dra 


perspicacia en Hannah Arendr, The 


los obstáculos 


imán en su The Idea of History”. Mind, History and Dialeci, ob. 
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pág. 58. Más allá de que los primeros histo- 

A no razón al pensar que era dable suponer características de la exp 

las generaciones pretéritas -¿Gibbon habicó realmente el mismo uni- 

lo cierto es que no solían atormentarse a causa de esa disparidad. 
por ejemplo, Dilthey, Gessmmelte Scbrifien ob. cit, vol. 7, pág. 106. 

a PO esumen de los diferentes argumentos, véase Bambach, Heidegger, Dile 


Crisis of Historiciom, ob. cit, págs. 169-76. 

a K. Ringer, Max Weber Metbodology: The Unification f be Cultural 
Scenes, Cambridge, Mass. 1997; Bambacby Heidegger, Diltbey and tbe Crisis of 
A cit, y Georgia Wake, Gadamer: Hermeneutis, Tradition and Reason, 
1987, capítulo 1. Hubo algunos críticos literarios que continuaron empleando 
e Evlelmis de Dikthey en sus obras; por ejemplo, Oskar Walzel y Josef Kór- 
' análisis de sus textos en Sauerland, DilthezsErleimisbegri ob. cit, págs. 


mer, Truth and Metbod, ob. 


190-1920, Cambridge, 1992, pág. 206. 
e R. G. Collingwood, The Idea of History, Nueva York, 1956, págs. 171-76. En 
dió una edición parcialmente revisada, editada por Jan van der Dussen. Se 
e amuscritos recientemente descubiertos, cuyas implicaciones analiza van der 
en en “Colli 's Lost Manuscript' of The Principles of History”, en History and 
Tol. 36, n* 1, 1997. Todas las referencias pertenecen a la primera edición, la cual 
e crocamente en los lectores de Collingwood durante generaciones. A partir de 
“muchos manuscritos inéditos del autor se hallan disponibles; véase Donald S. 
lor, RG. Collingweod: A Bibliograpby, Nueva York, 1988. 
) Holborb, “Wilhelm Dilthey and the Critique of Historical Reason”, en Europe- 
cual History since Darwin and Marx, W. Warren Wager (ed), Nueva York, 
os. 78-80. 
73. R.G. Collingwood, An Autobiagrapby, Oxford, 1939, pág. 76. 
Para una comparación de sus dos posiciones, véase Hodges, The Phillsophy of 
Diltbey, ob. cit capítulo 10. Para evaluaciones generales de su obra, véanse 
'O.Mink, Mind, History and Dialectc: The Pbilosopby of.R. G. Collingwood, Blooming. 
nd, 1969; Michael Drausz (ed.), Critical Essays on tbe Philosophy of R. G. Collinganod, 
rd, 1972; W. J. van der Dussen, History as a Science: The Pbilosopby of R. G. Colling- 
Haya, 1981; David Boucher, James Connelly y Tariq Modood (eds.) Philsohy, 
"and Civilization: Interdisciplinary Perspectives on R. G. Collingwood, Cardift, 1995; 
EL. Dray, History as Re-enaciment: R. G. Collnguwood's Idea of History, Oxtord, 
oy la tirada especial de History and Theory 29, 1990, dedicada a “Reevaluar a 
(75. Para una bibliografía de la obra de Collingwood como historiador y arqueólogo, 
ase LM. Richmond, Proceedings of the Brritsh Academy 29, 1943, págs. 481-485. 
76. Collingwood, The Idea of History, ob. cit, pág. 158. 
1-77. De acuerdo con Louis O: Mink, “De hecho, si es posible asociar a Collingwo- 
ó figura específica de la historia de la filosofía, esa figura sería Hegel, aun- 
¡sólo fuera en virtud de la breve pero esclarecedora intepretación del filósofo ale- 
5. Al propio 
en una carta a Gilbert Ryle en 1935, 


ood le molestaba esa identificación; 
¿Me temo que me disgusta tanto el rótulo como la manera irresponsable de 
lo". Citado en David Boucher, “The life, Times and Legacy of R, G. 
' en Boucher, Connelly y Modood (eds.), Philosophy, History and Civiliza- 


ág. 27. 
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78. is is 
. Collingwood, Speculum Mentis (Oxford, 1924). El análisis de Collingw, 


82. Ibíd., págs. 172-73. 
83. Ibíd,, pág.115. 
84. Ibíd., pág. 251. 
85. Ibíd., pág215. 


a e Lea of . cit, pág. 300. Sin embargo, 
pei Leo ne hota más relativista; por ejemplo en su Autoblog, pios S 
Mao de los problemas perennes de los “realistas” filosóficos: a historia de [perl 
Fico qe es a historia delas diferentes respuestas dadas la misma pregunta e 
i , sino la 

ida constantemente y cuya solució; 
a (pág. 62). Lo que permitía la continuidad entre pasado y e 
o cc geo posterior de quel historia e ocupa de process init no de 
9 , lo cual implic )Jresen l 
a (o implicaba que el pasado y el prsene no ran radicalmente 

89. Di 

inca quuerdo con Ermarth, el Veseden de Dilhey también involucraba la critica 
ras Hess dl pasado. Véase Wilbelm Diltby, ob. iv, págs. 316-17, par 
dan aran on Collingwood respecto de esta cuestión. Para un resamen de la 
poses neral hecha pr Collingwood de la lógica delas preguntas y respuestas en 
nunca enla bra de Quentin Slmer alco ePO ilo . Sobres 

bacano ra de kinner y su escuela, véase James Tully (ed), Meanin, 
md Context: Quentin Skinner and His Critics, Oxford, 1988, cl Cadera 


Reason in tbe Age of Science, rad, al inglés . 
1983, pá % » trad. al inglés de Frederick G. Lawrence, Cambridge, Mass. 
83, págs 45-46; y Truth and Metbod, ob. cit., págs 331-41. Gadamer escribió, además, 


historia” (pág. 114). 
Me E e The Idea of History, ob. cit, pág. 294. 

A read ob. cit, pág. 109. Dray defendió a Collingwood 

glledades o presentando Getnlotres AS a menudo señalando ambi- 

Collingwood, tanto las publicadas como las indias. qua e las obras completas de 
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.. pág. 46. 
Para una discusión acerca de este punto, véanse Dray, History and Re-enact- 
p. cit., pág. 118 y van der Dussen, “Collingwood's 'Lost' Manuscript of The 
les of History”, ob. cit., pág. 44. Si bien él nunca reconoció la conexión, aquí 
ood estaba siguiendo el precepto de Max Weber: “A los fines de un análisis 
o tipológico, es conveniente tratar todos los elementos de la conducta irracio- 
“o determinados afectivamente como factores que inducen a desviarse de un tipo 
eptualmente puro de acción racional”. The Theory of Social and Economic Organi- 
y, Talcort Parsons (ed.), trad. al inglés de A. M. Henderson y Talcott Parsons, 
York, 1947, pág. 92. 
Sobre la tesis de que los manuscritos de Collingwood indican una noción más 
¿del pensamiento humano, véase Parker, The English Idea of History from Coleridge 
ob. cit. Parker concluye que “si Collingwood intentó, sin embargo, hacer 
eactualización de la emoción un elemento importante de su filosofía de la historia, 
tó el abandono de una posición en la cual había invertido, sin duda, mucho 
ectual. En ambos casos, el “Collingwood' histórico que hemos conocido 
la publicación de The Idea of History en 1946 parecía ser esencialmente racionalista 
ste aspecto, y su nueva posición —si en realidad era nueva= no parecía haber sido 
ente repensada” (págs. 207-8). 
95. Como señala Gadamer, “esto sólo sería legítimo desde los presupuestos de 
|, en la medida en que la filosofía de la historia está iniciada en los planes del espíri- 
ersal y puede, desde ese saber esotérico, designar a unos pocos como individuos 
portantes en una escala wniversal-histórica, en los cuales se daría una auténtica coinci- 
cia entre sus ideas particulares y el sentido histórico universal de los acontecimien- 
Trutb and Metbod, ob. cit, pág. 334. 
Por extraño que parezca, Karl Popper reprochaba a Collingwood precisamente 
10 que este trataba de evitar a toda costa. Véase Objective Knowledge: An Evo- 
nary Approach, Oxford, 1972, pág. 187. Para una crítica exhaustiva de la intepretación 
ea de Popper, véase Peter Skagestad, Making Sense of History: The Philosopbies of Pop- 
Collingwood, Oslo, 1975. El rechazo de Collingwood a la psicología se hace evi- 
pte cuando la compara, en An Autobiograpby, con la astrología, la alquimia y la freno- 
fa, considerándola: “el fraude científico de moda en nuestra época” (pág. 95). 
. Collingwood, The Idea of History, ob. cit., pág. 304. 
-98. Para un interesantísimo análisis respecto de su importancia, véase David Bates, 
ing Collingwood's Spiritual History (In and Out of Context), en History and 
35, 1" 1, 1996, 
99. Sobre este punto, véase Dray, History as Re-enactment, ob. cit., pág. 139. Véase 
ibién Makkreel, Diltbey: Philosopber of the Human Sciences, ob. cit, págs. 409-10. Según 
ray, al considerar que la experiencia artística es totalmente irreflexiva, Collingwood 
lega la posibilidad de una reactualización de la historia del arte basada en algo que tras- 
nda la mera fe en el testimonio del artista con respecto a sus emociones. Dado que no 
interesaba por la evolución de los estilos, Collingwood incurre en el error opuesto al 
¿de Heinrich Welfflin, esto es, en lugar de “una historia del arte sin nombres”, “los nom- 
res e arte sin historia”. 
e |. Veáse S. M. Amadae, Rarionalizing Capitalist Democracy: The Cold War Origins o) 
Rational Choice Liberalism, Chicago, 2003. a a sá 
101. Con respecto a la primera acusación, véase Keith Jenkins, Re-7hinking History 
ondres, 1991, pág. 44. En An Autobiograpby, Collingwood reconoció que “mi actitud 
acia la política ha sido siempre lo que en Inglaterra se denomina democrática y en el 
"Continente, liberal” (pág. 153), y describe lo que fue su ferviente apoyo a los antifascistas 
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Women's History”, en New Perspectives in Historical Writing. Sobre su aparición 
xwo británico de “la historia desde abajo”, véanse Dennis Dworkin, Cultural 
Postwvar Britain, Dirham, N.C., 1997, capítulo 5; y Carolyn Steedman, “The 
erience: Women and the Making of the English Working Class”, en Radical 


William Debbins a Es 
pág. XXXI. 'gwood, Nueva York, y 


102. Para un panorama i 
] n pan general, véase Jim Sh 
Perspectives an Historial Writing, Perer Burke (ed, Uns 


“History from Below" 


proviene del ensayo de” ; ), University Park, Pa., 1999 yu? 59, primavera de 1994, 
pt yo de Thompson publicado en Times Literary Supplement, 7 je pr [l. Véase una típica crítica a la naturaleza generizada de la razón en Genevieve 
ir A. Ñ il de de 2 “Female” in Western Pbhilosof i lis, 1984. 

103. Pickering, Fl 4 , Man of Reason: “Male” and “Ferna ph, Minneapolis 
y: Hito; Experiene and Cultural Studi, 0. ci cairo 3. 12. R. D. Laing, The Politics of Experience and tbe Bird of Paradise, Londres, 1967, 


104. Henri 

que de la vie ria pil pea Guterman, do en Julier Mitchell, Psichoanalysis and Feminism, Londres, 1974, pág, 236. 

Burkbard, Prench Marxism Beto z 'Miechell, Pricbosnalysis and Feminism, pág. 240 (el subrayado pertenece al original). 
B 4. Ibíd., pág. 255 (el subrayado pertenece al original). 

il 115. Como Jane Gallop ha señalado, conviene notar que “la palabra “historia" abunda 
jones de Mirchell sobre el psicoanálisis... Mitchell hace una lectura peculiar 
scan, pues interpreta que Lacan fortalece la vertiente histórica del psicoanálisis”. 
1p, “Moving Backwards or Forwards”, en Teresa Brennan (ed.), Between Feminism 
is, Londres, 1989, pág. 34. Mitchell también participó en proyectos his- 
The Rights and Wrongs of Women, Harmondsworth, 1976, que editó junto 


; 


5 , Berkeley, 1984. P: í 1 on ejenpi Bi “Local Knowledge, Local History: Ge 
papel desempeñad: ed q? - Para un estudio crítico di Véase, por ejemplo, Aletta Biersack, owledge, istory: Geertz 
“Culeural Sui na e los estudios culturales, véase Laurie an syond”, en Hunt, The New Cultural History. Sobre el papel clave desempeñado por 
1992. Para una consideración flogs aaa qe Diaeits 22, 2, primavera de ¡Geertz en estimular la moda de la antropología entre los historiadores, véanse 
Life, trad. al inglé ¡ca Cel mismo tema, véase Agnes Heller, Ev ] Walters, “Signs of the Times: Clifford Geertz and the Historians”, en Social 
Igl6 de G. L. Campbell, Londres, 1984, 8 arch 47, n%3, 1980; y William H. Sewell Jr. “Geertz, Cultural Systems and History: 


Para un examen general de su 
and Cultural Theory: An Introducrion, 


importancia, véase Ben Hi bs ri 
ighmore, Everyday Life 'Syuchrony to Transformation”, en Representations 59, verano de 1997, Sobre el 


Londres, 2002. 
105. Yi-Fu Tuan, $) a a general de la antropología en la “historia desde abajo”, véase Renato Rosaldo, 
Véanse también ee re tapa The Perspective of Experience, Minneapolis, 1977. lebrating Thompson's Heroes: Social Analysis in History and Anthropology”, en 
cados a él en Paul C. Adams, Steven Hoelscher y Karen ey J. Kaye y Keith McClelland, (eds.), E. P. Thompson: Critical Perspectives, Oxford, 


a fc: Exploring Humanist Geograpbies, Minneapolis, 2001. 4 
yos en Lynn Hunt (ed), en The Nero Cultural History, Berkeley, 1117. Victor W. Turner y Edward M. Bruner, (eds), The Anthropology of Experience, 


1989, 
1, 1986. En el epílogo del texto, Clifford Geertz llama a la experiencia “el elu- 


107. Véa: j se 
Pet [de (ed.), Alltagsgeschichte: Zur Rekonserukion bisto- concepto clave de esta colección, un concepto con el que ninguno de los autores 
David F. Crew, “Alltagsgeschicbte: pr 1989. Para otros análisis del tema, véanse del todo feliz y del cual ninguno puede prescindir”; y añade que las vicisitudes 
peon Piso 22,0 3 ia Nes Socia History From Below”, en Central Eo idas actualmente por el término “hacen que las probabilidades de darle un uso decen- 
over Alltagegecbicbte”, em Cultacal Sem of Experience: Reflections on the Debate palabra parezcan escasas. Pero también es cierto que sin ella, o sin un término 
1998. X emantics: Keyavords of Our Time, Amberst, Mass imilar, los análisis culturales parecen flotar a varios pies por encima del suelo humano” 


74), 

18. James Clifford, The Predicament of Culture: Twventietb-Century Etbnograpby, Lite- 
and Art, Cambridge, Mass., 1988. pág. 35. 

119, Ibíd,, pág. 37. 

120. Kathleen Canning, “Feminist History after the Linguistic Turn: Historicising 
and Experience”, en Signs 19, 1? 2, 1994, pág. 417. 

Agamben, Infancy and History: Essays on the Destruction of Experience, trad. al 

Es de Liz Heron, Londres, 1993. No estoy sugiriendo que este libro haya influido 

mente en la práctica histórica, sino que al establecer una diferenciación radical 
la experiencia (entendida como un estado de beatitud prelingúístico asociado con la 

acia), por un lado, y el lenguaje y la ocurrencia histórica, por el otro, anticipó algunas 


108. Alis . 
Carard ai esta tendencia en la Escuela delos Anales, vése Plippe 
Frank Anny e etc: Hisoricl Enuncicion and th ame School" 
Aunque lo historiadores ormaaor (eds), 4 Nero Philosophy of History, Chicago, 199%. 
les ban ana os ran más medidos que los eíiosIeraros, muchos de los cur 
los textos, es posible Sai moi” confesional antes que la interpretación tradicional de 
riencias de los historiador: ar varios ejemplos tocantes a la incorporación de las expe- 
historiadores en sus narraivas, en ls úlimas dos décadas del il 
Reagan (Nueva Von 1099) us el libro de Edimund Morris, Durch; 4 Memoir f Ronal 
rain (Nueva York; 1999), donde el autor intercaó relatos imaginarios de sus propia 
on el presidente en una versión supuestamente no ficcional de la vida de 


Reagan. 
E mismas actitudes expresadas por los historiadores que criticaban la recuperación de 
or em On the Methods of History Workshop: A Reply”, en Hist07 'periencia en cuanto principio mcodalócO. y 
1D y, rimavera de 1980, págs. 165-66 .122. Patrick Joyce, Visions of the People: Industrial England and tbe Question of Class, 
: Para un breve estudio del surgimiento de la historia de las mujeres, véase Joa 1914, Cambridge, 1991, pág. 9. 
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123, Sobre mi propio intento de desentrañar dichas implicaci 

intelectual, véanse “Should Intellectual History Take a Pan a os Hisoá 
the Habermas-Gadamer Debate”, en Fin-de-Siéde Socialism, Nueva York, 1958. Son 
Texnual Approach to Intellectual History”, en Force Fields: Beren Intellectual Hizo OS 
Cultural Critique, Nueva York, 1993. Hino amg 

124, John Toews, “Intellectual History after the Linguisti 
2 ; Turn: The As 

Meaning and the Irreducibili ience” ban Hi po 
ss rs q bility of Experience”, en American Historical Reviery 

125. Joan Wallach Scott, The Glassworkers of Carmaux: French Crafism 

1 : le 
ió in a Nineteentb-Century City, Cambridge, Mass., 1974; y con Louise a 

"ork and tbe Family, Nueva York, 1978. ne 

126. Scott, “Women in The Making of the English Worki ?, 

Politics of History, Nueva York, 1988, pá A 

127. Roberts, Nothing but History, ob. cit, pág. 263. 

128. Scott, “The Evidence of Experience”, en Critical Inquiry 17, 0? 4, vera 
1991, reimpreso en James K. Chandler, Arnold 1. Davidson y Harry Harooruntan, (og 
Questions of Evidence, Chicago, 1994. Véase tambi ini unian, (eds), 
ding Toequevile,Fencrad,Esench Seadic a 
ce ; Toronto, 2000, donde la autora apoya y amplía 

129. Scort, “The Evidence of Experience”, ir i . 

Mob dns» S ce of , en Critical Inquiry 17, n* 4, verano de 

130. Ibíd,, pág. 779. 

131. Ibíd., pág. 783. 

132. Ibíd., pág. 790. 

133. Ibíd, pág. 797. 

134. Ibíd. 

135. Laura Lee Downs, “If woman" is just an em ia 

e , pty category, then why am ] afraid 
pl lone at night? Identity Politics Meets the pre Subject <a Comprric 
A SEN ati 35, 1993. Score le respondió en “The Tip of the Volcano”, 

poro > Ai de Downs, “Reply to Joan Scott”, aparecidos en el mismo número 

136. Gertrude Himmelfarb, “Some Reflections on the New History”, 

bra Ñ p d py 
Pa de n* 3, Junio de 1989, seguido del artículo de Joan Wallach Scott 
mea ? The Others" Side of the Story”. Véase también la discusión sobre el 

A oberts, Nothing but History, ob. cit, capítulo 10. Sobre la segunda crítica 
a Zammito, “Reading “Experience': The Debate in Intellectual History among 
bora Foews and LaCapra”, en Paula M. L. Moya y Michael R. Hames-García (cds), 
o mine Identity: Realist Theory and tbe Predicament of Postmodernism, Berkeley, 2000, 

137. Pickering, History, Experience and Cultural Studies, ob. cit, pá 

: . ; ob. cit,, pág. 228, 

. 138. Louise Tilly, “Gender, Women's History and Social History”, en Social Sence 
History 13,4, 1989, y Eleni Varakis, “Gender, Experience and Subjectiviey: The Tilly 
Scorr , en New Left Review 211, mayo-junio de 1995. 

p 139. Thomas Holt, “Experience and the Politics of Intellectual Inquiry”, en Chas 
ler, Davidson y Harootunian, Questions of Evidence, ob. cit, pág. 391. 

140. Canning, “Feminist History after the Linguistic Turn”, ob. cit. pág. 424. 

141. Scott, “A Rejoinder to Thomas Holt”, en Chandler, Davidson y Harootunia 
Questions of Evidence, ob. cit., pág. 399. 

142. Indudablemente, había otros argumentos postestructuralistas menos intransí” 
gentes que trascendían el representacionalismo de la política identitaria. Véanse Pof 


'omy of 
9, 


Political 
Womnen, 
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: os a favor de lo que se conoció como el “realismo post-positivista” 
de Satya P. Mohanty y sus epígonos, cuyos textos fueron recopilados por 
nes-García en Reclaiming Identity. La posición de Scott no solo fue criticada 
“Experience”, de Zammito, sino también en “Is there something you need 
¡Coming Out and the Ambiguity of Experience”, de William S. Wilkerson, 
era en la identidad gay y en el ejemplo de Samuel Delany utilizado por Scott 
he Evidence of Experience”. 
43, Carl Bridenbaugh, “The Great Mutation”, en American Historical Review 68, 0" 1, 
(1963, pág. 328. Scott no fue la primera en sentirse ofendida por ese argumen- 
ce W. Levine recordaba que “la jeremiada de Bridenbaugh fue recibida con 
o embarazoso, y se la consideró -si acaso se la consideró- como una suerte de 
n idiosincrásica”. “The Unpredictable Past: Reflections on Recent Amgrican 
listorical Review 94, n* 3, 1989, pág. 675. 
pág. 


a “The Evidence of Experience”, ob. cit., pág. 
7, Véase su Narrative Logic: A Semantic Analysis o the Historian's Language, La 


148. La oportunidad de leer el manuscrito de su libro Historical Experience; The 
ace of Romeo and Juliet, que será publicado por la Stanford Univesity Press, me ha 
o acabadamente su posición. 
R. Ankersmit, History and Tropology: The Rise and Fal lof Metapbor, Berkeley, 
capítulo 7; “Can We Experience the Past?”, en Rolf Torstendahl y Irmline Veit- 
ds), History-Making: Tbe Intellectual and Social Formation of Discipline, Estocol- 
6; y “Historicism: An Attempt at a Synthesis”, en History and Theory 34, nl, 
bre un panorama general y una crítica de la obra de Ankersmit, véase John H. 
o, “Ankersmit's Postmodernist Historiography: The Hyperbole of 'Opacity”, en 
“Theory, 37, 193, 1998. 
). Ankersmit, History and Tropology, ob. cit., pág. 2 
|. Ankersmit, “Can We Experience the Past?”, ob. cit,, pág. 51. 
152, Ibíd., pág. 56. 
'153. Ankersmit, History and Tropology, ob. cit. pág. 200 (el subrayado pertenece al 
). Sobre una comprensión diferente de la nostalgia, véase el análisis de Angelika 
citado en el capítulo 8, nota 96. 
Ankersmit, “Can We Experience the Past”, ob. cit, pág. 56. Es difícil decir lo 
significa exactamente, pero una experiencia que tuve antes de leer a Ankersmit 
e Dona ene argumento. Véase “The Manacles of Gavrilo Princip”, en Cultural 
tcs ). CIL. 
155. Ankersmit, “Historicism: An Artemp at a Synthesis”, ob. cit., pág. 161. 


160. En “Ankersmit's Postmodernist Historiography”, Zammito señala críticamente 
'Ankersmit sospecha que todo cuanto describe probablemente tenga, para un histo- 
e 
161, Veáse Catherine Gallagher y Stephen Greenblatt, Practising New Historiciom, 
2000, sobre la importancia del mandato de Foucault de estar abiertos al impac- 
implica experimentar los residuos materiales del pasado como una ruptura en los 
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aceitados mecanismos de las narrativas historicistas normales. 
cn un pase donde Focal habla el encuentro con e 
dois ; [Tuyas cuya intensidad deseaba preservar intacta en su propia Fs “Y 
padolos ele sa preguntaba: “¿No era mejor dejarlos en la misma forma po 
Pri 304) experimentarlos? (pág. 67). El uso de la anécdota, caracteris de 
A 1 ricista”, estaba concebido para evocar un efecto similar a la A 
cida por el pasado, que las narrativas normalizadoras —o contextualizad 
de Ankerami- habían integrado sin demasiao csfero. 
162. Cathy Caruth, Unclaimed Experience: Tr ñ 
”, E ': Trauma, Narrative, and Hi iy 
1996. Cari afirma que la “esperiencia del trauma, el hecho dela E 
Esas no enel olvido de una realidad que, por cierto, munca se conoce por cor, 
A A y - - he 
e: pre ind 
a 
mpleto” (pág. 17). El historiador que más se ha centrado Dl 
LaCapra peo preficre considerarlo como una experiencia pt e 
1 una versión de sí misma (o, en el mejor de los casos, produce un simulacro viraal de 


ella por parte de los futuros histori. álisis en His 
cla po historiadores). Véase su análisis en History and Reading, págs. 


7. El culto de la experiencia en 
4 ragmatismo norteamericano 


James, Dewey y Rorty 


La modalización de la experiencia, su fractura en subcategorías dis- 
as que hemos denominado epistemológica, religiosa, estética, polí- 
istórica, produjo ciertos beneficios palpables. El hecho de aislar 
la lógica inherente a cada variante en sus propios términos 
esclarecer lo que estaba en juego en la apelación general a la 
)ncia frente a la teoría, la razón, el dogma, la inocencia, el dis- 
“otros términos en conflicto. La segregación de un contexto dis- 
o de otro permitió también que las cuestiones planteadas en cada 
de ellos emergieran con una precisión que hubiera sido mucho 
fícil de lograr si los límites fueran borrosos. 
ejemplo, los debates entre los epistemólogos empiristas e idea- 
as sobre la confiabilidad de la experiencia sensorial con respecto al 
ido objetivo, externo, habrían sido aun más confusos de lo que eran 


+ 


'que el mundo natural estaba compuesto por entidades o procesos 

ibles de ser experimentados solo en términos cognitivos y listos 
la manipulación instrumental, permitiendo así el desarrollo de ese 
tencial experimental de la experiencia tan crítico para el método 
De manera análoga, afirmar que el desinterés sensual era el 
criterio de la experiencia estética —la visión de cuerpos desnu- 
:es de despertar la lujuria como desnudos castamente bellos- 
litó la focalización en las propiedades formales que tanto contri- 
on al discurso de la estética. Igualmente valiosa fue la búsqueda 
n modo de experiencia específicamente religioso, pues puso en pri- 
llano aquellas dimensiones de la conducta piadosa que no eran 
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read pases morales o cognitivos 
ción empírica. alos mismos criterios de confiab, 
Más que meras distinciones discursivas 
bs experiencia operaban también como y 
a ácti i 
lo outs por las distintas instituciones soc; / 
O O TO el propósito de difundirlas y regu], q Ue 
que llegó a considerarse un z Hs? y regularlas, 
ue lo aid dee rie científico legítimo no era 3 
dad mediante un delibe, no del místico de fundirse con la dig 
> j rado desarreglo de los sentid a divinja 
pod llamarse justificadamente experiencias. Últ la si ambos 
El sie excedió las fronteras de la institución del arte, al, A experiencia 
ed le la estetización inadecuada e incluso as BE se que- 
o Fr o políticamente objetable. Quienes Ena has me 
PTA giosa desechaban por irrelevantes los i a expe= 
'pticos de aplicar los métode br 5 intentos de log 
fica a sus estad críticos de la experimentación ci 
cuales solían 11 los mentales personales y profundamente sentidos, 8 
A amar deliberadamente “revelaciones anestéticas”.! » 2 lo 
los comentad zación también proporcionó una valiosa guía post facto 
pl lores posteriores al establecer una diferenci. dr 
ples denotaciones y connotaci ncia entre las múl- 
ca oposición 78 notaciones —a veces en tensión, otras en fran- 
ps Ala palabra había acumulado a lo largo del tiempo. Si 
acusaba de iluso pisar venido una experiencia religiosa, selo 
equivalían a las asociaci en un revoltijo de asociaciones que no 
por sus homólogos O rodeaban las experiencias valoradas 
mente, alguna 'gnitivo o estético. Aunque se producía, necesaria- 
ción política if ción, como vimos, por ejemplo, en la evoca- 
el momento esti Tic por: historiadores como Thompson, 0 eN 
Sclelecnabico e pad > xperiencia religiosa e histórica, evidente en 
llamativo es el edo ae Ankersmit respectivamente, mucho más 
cernirse entre Aqui ae les distinciones significativas pueden dis" 
ce por Michael ab interrupciones” de la experiencia 
vocar á 
Hencalón dle sae sin embargo, nos recuerda de inmediato la 
dle són ferente ante la modelización por parte de una diversi- 
po Se SL ar ES lamentaban la especialización de la función 
Be ia lernidad. Si bien la noción neohegeliana de “expé” 
adeptos, la expuesta en Experience and lts Modes no ganó muchos 
Ganado is por Oakeshott frente a los peli- 
£nti imentalizar la experiencia ishambi los 
románticos y es evidente en idealistas como il en 


de creencj 


ilidad que pa E 


as 


estas nociones diferengj 
guías normativas en lo toy. 
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cuando el coro creció para abarcar a pensadores de muchas 
> distintas tradiciones, tanto filosóficas cuanto políticas. Con 
ra de recapturar una noción de experiencia más robusta y 
srensiva -se llamase “auténtica”, “esencial”, “pura” o “inte- 
revertir el proceso de diferenciación. Era obvio que 
a por lo que supuestamente se había perdido a causa de 
, y que esperaban recomponer lo que se había hecho 
go do el ámbito vital común, cuya significación cohe- 
desaparecido con el desarrollo de las subculturas centradas 
. Aunque una importante diferencia separaba a quienes 
el problema era inherentemente conceptual o filosófico 
todo cuanto se necesitaba era captar más acabadamente lo 
€ cia siempre ya es- de quienes insistían en que la causa 
la pérdida era una crisis en el mundo social o cultural en su con- 
n grupos censuraban la diferenciación como un proceso 
revertir. Y lo hicieron en ese tono rapsódico que tan a 
'acompaña a la palabra “experiencia”, un tono que nos ha per- 
prestado el título de William Blake para nuestro libro. 
profundo anhelo no solamente se manifestó en el deseo de 
lalización; también apareció en los frecuentes llamados a 
1 ¡a entre el sujeto y el objeto de la experiencia, al margen 
se los definiera.? Desde la época de René Descartes y Francis 
agenda de la filosofía occidental había privilegiado las cues- 
ológicas por sobre las ontológicas O metafísicas; o dicho 
más amplios: ¿quién es el sujeto del saber y cómo llega a 
saber confiable de los objetos del mundo externo (o un saber 
do de los estados subjetivos de conciencia)? Cabe aducir que la 
a comenzó cuando el mundo ya no pudo interpretarse como 
to legible y significativo escrito por Dios, un resultado, inter alia, 
crítica nominalista de los universales reales en la teología de la 
d Media, del rechazo hermenéntico a la autoridad singular tex- 
entada por la Reforma, y del desconcertante encuentro con 
tierras durante la Era del Descubrimiento. La “presencia real” 
pareciendo gradualmente del mundo, excepto en enclaves 
es como la misa católica. Y puesto que Dios se había converti- 
un misterioso Deus absconditus, cuya caprichosa y opaca voluntad 
is importante que Su racionalidad, resultó cada vez más difícil 
ner que el mundo que por casualidad habitamos es el mejor de 
los mundos posibles. 
El naciente sujeto moderno, retirado de un mundo ya no transpa- 
te significativo, hubo de depender del frágil carrizo de la 
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experiencia para pasar de la 
horizonte de expectativas e 
Mente de 


peste más panteísta, 
era la experiencia la que supuestam. i 
er a ¡ente iba a proporci 

la revelación de lo infinito en lo finito. 7 in 
Concebida de esta forma, la experiencia era siempre la de o 

y para un sujeto, se lo caracteri io 

universal o particular, puntual 

entendía, los sujetos eran los úni Í: add 

se sometían a procesos forma: 

res estéticos desinteresados 


experiencia amenazaba con ¡ 
tivo, de modo que algunos críticos los a 


to, 
una manera de aprender de los nuevos encuentros con obstáculos 


qe exterior. Pero en virtualmente todos estos casos se 
as que la experiencia involucraba aun sujeto integrado, coherente 
y mas o menos autónomo, quien era su portador y beneficiario y poseía 
Ererra y la capacidad de actuar en el mundo. . 
Eo A e vigente hasta el día de hoy, tal como lo evidencia 
ao Es en la cual los sujetos grupales 
ario viduales. Pero fue rechazado de plano por quie- 
E Py ir más allá de la fatal escisión entre sujeto y objeto 0 
EseTos he Eg precedente, El resultado de todo ello puede pare- 
paradójico: una defensa aun apasionada de la experiencia sin una 
noción fuerte del sujeto que supuestamente es su portador. Es posible 
discernir, no obstante, los indicios de una alternativa en los intentos de 
los estetas decimonónicos de transformar su vida en una obra de arte, 
superando así la distinción entre la experiencia y el objeto discreto qué 
la ocasionaba. Mas su esfuerzos se llevaron a cabo dentro del ámbito 


todavía diferenciado de la estética, que tendían a aceptar antes que 4 


312 


rt Kosellec 


to de la experiencia en el pragmatismo norteamericano 


/ cuya consecuencia fue a menudo el fortalecimiento del 
sensibilidad y el temperamento subjetivos por sobre el 
srior.* Así pues, les correspondió a pensadores del siglo XX 
no Walter Benjamin, Martin Heidegger, Theodor Adorno, 
Bataille, Michel Foucault y Roland Barthes la tarea de resol- 
plicaciones del ideal paradójico de la experiencia sin un su; 
ión con la desdiferenciación de las esferas de valor. Quizá la 
n filosófica más importante de esta búsqueda no apareció, sin 
n la Europa del siglo XX, sino en la Norteamérica de fines 
comienzos del XX, en el movimiento impreciso que llegó a 
pragmatismo. Ya nos hemos ocupado de sus dimensiones 
análisis de William James acerca de la religión y de John 
del arte, pero es menester observar con más detalle 
los pragmatistas y su tradición enriquecieron el discurso de la 
ia aportando una clave nueva y postsubjetiva. 


¡NORTEAMERICANA DE LA EXPERIENCIA 


señalamos en el capítulo 5, incluso antes de la fundación 
ca, los norteamericanos recurrieron a la retórica de la 
como una fuente de legitimación opuesta a la abstracción 
il o al peso muerto de la autoridad no sometida a juicio. La 
ia significaba aquí tanto la experimentación original cuanto el 
de las valiosas lecciones del pasado susceptibles de ser apli- 
ginativamente al futuro. Significaba sacar provecho de los 
corporales con un nuevo y a menudo inhóspito entorno y 
las lecciones así aprendidas a la vida cotidiana de hombres y 
comunes. Significaba improvisar nuevas maneras de conviven- 
adorar a Dios y dominar la naturaleza. Significaba guiarse en 
por “la lámpara de la experiencia” de Patrick Henry y no por 
ceptos sombríos de autoridades textuales caducas o de las fanta- 
verificadas de los racionalistas utópicos. 
El resultado ha sido una tradición ampliamente difundida y a menu- 
¡placiente que identifica a Norteamérica tout court con lo que 
co entusiasta, el filósofo John J. McDermott, llamó “una cultura 
Ha experiencia”. “Desde los puritanos hasta Dewey —escribe McDer- 
se nos ha ofrecido una serie de intentos, cuyos énfasis se alternan 
Os éxitos varían, para dar cuenta de las más profundas dificultades y 
cupaciones del hombre dentro del contexto de la experiencia ordina- 
En esa tradición, la verdad sistemática y omnicomprensiva, sea teoló- 
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reconocer, sin embargo, que no todos los norteamerica- 
¿destumbrados por las lecciones hipotéticamente impartidas 
Jeriencia. Como señalamos en nuestro análisis de los padres 
el capítulo 5, algunos de ellos se sentían más impresio- 
reclamos de los derechos humanos universales, legitima- 
ión, antes que por la experiencia práctica. Años más 
George Santayana diría irónicamente que “la expe- 
mas no nos enseña nada”.!ó Y Henry Adams concluiría 
ografía declarando de modo sombrío que “la experiencia ya 

17 En efecto, como el historiador intelectual Bruce Kuklick 
recordado recientemente, tal vez sea un error homogeneizar 
o norteamericano, especialmente el filosófico, en un 
basado en la confianza en la experiencia o en cualquier 


parte, lo que, supuestamente, la experiencia enseñaba 
según el sentido acordado a esa palabra. Para Wilshire, 
significa una unidad holística con la naturaleza, expresada 
ría del pueblo indígena. McDermott identifica, en cambio, 
ces históricas en una visión antropomórfica de la naturaleza y 
ntido de la frontera como el horizonte de la imaginación 
revelando de esa forma su adhesión tácita a una versión de 
ia centrada en el sujeto, en la cual el mundo natural estaba 
rra ser conocido, objetivado y dominado. La influencia del sensa- 
mo de Locke sobre la temprana mentalidad de los norteameri- 
lun su componente teológico, como señalamos en el caso de 
Edwards durante el primer Gran Despertar fortaleció la 
cia a un saber útil, registrado subjetivamente y adquirido en vir- 
una inducción a posteriori antes que de una deducción a prio- 
ero el impacto de Locke se fue desvaneciendo con el correr del 
de maneras que exploraremos en breve. Ahora bien, la palabra 
podía variar de acuerdo con sus antónimos preferidos, Por 
» Si “inocencia” era el término contrapuesto favorito, cabía con- 
a Europa como la encarnación de la experiencia mundana y a 
américa como su opuesto inocente, una polaridad sutilmente 
da en las novelas de Henry James. Pero si “teoría” o “doctrina” 
Antónimos elegidos, la experiencia debía localizarse en el lado 
Mericano. 
lo tanto, si es exagerado afirmar que Norteamérica ha sido 
una cultura basada fundamentalmente en la valorización de la 
ENcia, entonces resulta mucho más plausible alegar que al menos 
Sus más importantes movimientos intelectuales le confirió un 


315 


Martin Jay 


lugar de privilegio: ese Pequeño pero cada vez más influyente grupo d 
pensadores conocidos como pragmatistas, un término acuñado E 
Peirce en la década de 1870, cuando discutía la creencia páomático 
la segunda Crítica de Kant, y popularizado luego por William James E: 
una conferencia dada en Berkeley en 1898.21 Y al conferirle ese lu . 
de privilegio, recondujeron también su significado lejos de la o] 
de sus primeras versiones de maneras imaginativas, cuyas consecuen 
cias exploramos en este capítulo. F 
' Las fuentes del movimiento Pragmatista, tanto como su alcance 
influencia, han sido diversamente postuladas en la vasta bibliografía 
sobre el tema, aunque el consenso sea todavía una meta harto elusiva. 
En un difundido estudio publicado en 1949, Morton White identificó 
lo que llamaba la “rebelión contra el formalismo” en el pcosanici 
social norteamericano, refiriéndose al ataque que comenzó en la déca- 
da de 1880 contra la lógica deductiva y la teoría abstracta en el prag- 
matismo, en el realismo jurídico, en el conductismo y en el institucio- 
nalismo económico. “Todos ellos”, afirmó, “insisten en ocuparse de la 
vida, la experiencia, el proceso, el crecimiento, el contexto, la fun- 
ción”.22 Su giro hacia una cosmovisión historicista y coloralment 
organicista fue estimulado, según White, por “el crecimiento de la 
ciencia y el capitalismo, la difusión del darwinismo, el socialismo la 
industrialización y el monopolio”.23 

Estudios más recientes han procurado desarrollar este argumento. 
De acuerdo con Jeffrey Isaac, por ejemplo: 


El experimentalismo y el antiesencialismo [del pragmatismo] dieron 
expresión a -y ayudaron a racionalizar— la revisión de las creencias políti- 
Cas y económicas fundacionales que ya no explicaban adecuadamente la 
sociedad estadounidense para sí misma, En un período signado por el 
capitalismo Corporativo emergente, se consideró que la temprana ideolo- 
gía liberal de los derechos de propiedad individual de Locke y de la econo- 
mía del laissez-faire era cada vez más anacrónica y, Por tanto, requería de 
un liberalismo corporativo más orgánico y holístico, 24 


Jackson Lears nos ofrece una explicación muy diferente, pues perci- 
be un antimodernismo virulento y desenfrenado entre los intelectuales 
patricios posteriores a la década de 1880, lo cual generó el deseo de 
una experiencia auténtica e inmediata como un antídoto contra las 
huevas pretensiones del mercado capitalista y las presiones de la profe- 
sionalización.25 El pragmatismo compartió la desconfianza vitalista de 
la ciencia positivista y del individualismo abstracto, pero no su elitismo 
antidemocrático y su intolerancia al cambio, al menos en términos 


316 


El culto de la experiencia en el pragmatismo norteamericano 


les. Louis Menand, en su admirable biografía colectiva El club de 
ttafísicos, se remonta al pasado y descubre las semillas del pragma- 
no en el trauma de la Guerra Civil, “que desgarró sus vidas. Para 
de ellos, la guerra significó no solo el fracaso de la democracia 
el fracaso de la cultura, el fracaso de las ideas... La Guerra Civil 
con la civilización esclavista del sur, pero junto con ella también 
ras toda la cultura intelectual del norte”.?6 Las ideas de 
¡cke sobre los derechos de propiedad individual no fueron las únicas 
s; también cayeron bajo el fuego las premisas lockeanas de las pri- 
¡s nociones de experiencia subjetiva. 
Para los observadores menos proclives a aislar el pragmatismo 
o un fenómeno esencialmente norteamericano, el movimiento for- 
parte de una crisis más amplia de la subjetividad moderna, mani- 
en la estética modernista y en las filosofías vitalistas de fines del 
glo XIX. En 1911, el filósofo cartesiano francés René Berthelot advir- 
rasgos comunes que vinculaban a William James con pensadores 
s como Friedrich Nietzsche y Henri Bergson, y con ciertos 
as católicos. Todos ellos representaban variantes de una 
ima inestable que denominó romanticismo utilitario y al cual 
por irracionalista.2? Si bien Emile Durkheim desestimó la 
ción de Berthelot en lo referente a Nietzsche en sus famosas 
o ncias sobre el pragmatismo en la víspera de la Primera Guerra 
lundial, reconoció las similitudes entre Bergson y James en su común 
hostilidad hacia el pensamiento conceptual.?3 Resulta significativo que 
aunque mantuviera una posición escéptica acerca de muchos aspectos 


no 


'cim compartiera la opinión de que no se trataba de la experien- 
interna, “subjetiva” del individuo (lo cual, en última instancia, abría 
l camino a un alud de interpretaciones arbitrarias y gratuitas que 
ían todos los valores objetivos), sino de la experiencia colectiva 
el hombre en sociedad.?9 
Recientemente, y con una evaluación mucho más positiva, el histo- 
siador intelectual estadounidense James Kloppenberg situó el pragma- 
fismo en el contexto transatlántico de la búsqueda de una via media 
Entre la ciencia natural y el pensamiento moral/religioso, lo cual impli- 
Saba trascender tanto el empirismo atomista como la metafísica racio- 
ta. Su estudio incluye, entre otros, a los filósofos Dilthey, Nietzs- 
Bergson y Alfred Fouillée, así como a activistas políticos tales 
Somo el socialdemócrata alemán Eduard Bernstein, el socialista francés 
n Jaurés y el progresista norteamericano Herbert Croly. Todos 
s creían, al igual que James y Dewey, que “el significado debe inter- 
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una comprensión de la experiencia reflejada en la vida”,30 No lang 
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un concepto significativ 
S sobre n ignificativo, era 
enester que la experiencia se volviera hacia otra parte.32 


JAMES Y LA BÚSQUEDA DE LA EXPERIENCIA PURA 


ss 

a mb Esa “otra parte” constituyó la obra de William 
dea, pl br 2e > dicho con justicia que “la experiencia era su sal- 
loss psa sb 24 Más que una metáfora hiperbólica, esta descrip- 
o aspecto clave de su intensa fascinación por la expe- 
poes e ms E James se ocupó especialmente de la vivencia 
prcis El rd da un experto, y luchó durante toda su vida por 
po oa ciencia y la espiritualidad, la explicación natu- 
pai prat le lo sobrenatural, la psicología individual y el 
pc p le la conciencia impersonal. Si bien nunca estuvo 
dr acuerdo con la superación swedenborgiana del yo y el 
modelo de. monismo místico al que adhería su padre, Henry James Sf 
comprendía Íntimamente las penosas depresiones -o “vastaciones” eN 
términos de Swedenborg- en las cuales el yo pierde todo sentido de su 
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que habían conducido a su padre a esa conversión, Su vívi- 
ionante descripción del “alma enferma” en Las variedades de 
cia religiosa se basaba, según se ha sugerido, en su experiencia 


también conoció y respetó al gran sabio trascendentalista 
do Emerson, amigo de su familia, cuya famosa exhortación a 
“el mezquino egotismo” y a convertirse en un “globo ocular 
.. €n parte integrante de Dios” estaba acompañada por 
nsa igualmente ferviente del individualismo heroico y de un 
“inconformismo respecto de la “confianza en sí mismo”. 1 
tan ensalzado optimismo respecto de la conciliación entre el 
la naturaleza, Emerson parecía haberse vuelto más conscien- 
límites del yo individual para alcanzar esa meta. Como lo 
do muchos comentadores, el mismo William James oscilaba 
dos polos, inclinándose a veces a la abnegación, y otras a 
dominante y segura de sí.?? Emerson, considerado con fre- 
protopragmatista, desconfiaba, como James, del sensaciona- 
irista y del intelectualismo abstracto, y prefería la intensidad 
l y la práctica al filosofar sistemático.*$ Rechazó de plano la 
de Locke en los datos sensoriales, que equiparaba con el 
niento de Kant (cuya filosofía llegó a conocer por medio de 
Taylor Coleridge), y los identificó con la ciudad moderna, 
endo en cambio una razón intuitiva más profunda que aún se 
ba en las zonas rurales. Y fue uno de los primeros en dar per- 
os norteamericanos para creer que eran distintos de sus antepa- 
opeos, más propensos a pensar metafísicamente, en su célebre 
de que “toda alma ingeniosa que aspira a elevarse deja la doc- 
ras de sí y se guía por su propia experiencia”.*? 

¡erson, según se cuenta, visitó a la familia James en Nueva York, 
1842, para dar su bendición al infante William, nacido a principios 
e mismo año. En esa época estaba de duelo por su hijo Waldo, 
n había muerto recientemente de escarlatina a la edad de cinco 
Con el propósito de aliviar su dolor, escribió uno de sus más 
ensayos, titulado simplemente “Experiencia”. Habría 
Mucho que decir sobre este texto tan conmovedor y elusivo, pero lo 
£ conviene destacar ahora es el aura de añoranza y melancolía que 
lerson le infundió al concepto mismo de experiencia. La pérdida de 
ijo, explicó con tristeza, no le había permitido alcanzar una com- 
ión más profunda del universo: “Me apena que mi pena no pueda 
me nada”, escribió con sobriedad, “ni que me permita avanzar 
«solo paso en la verdadera naturaleza... Los acontecimientos más 
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Ipiró, la sospecha de que tal vez toda experiencia, como lo 
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Stuart Hampshire más tarde, conlleva “la decepción de la 

za natural”.6 

al punto de afirmar que James derivó sus propias animad- 

es sobre el tema de la lectura del ensayo de Emerson, es llama- 
su uso del término “experiencia” revele a menudo una añoran- 
go perdido o suprimido en el mundo moderno, algo obstruido 
maneras convencionales de captar y ordenar la realidad. De 
los biógrafos de James no dejan de hacer referencia a sus fre- 
1tes crisis psicológicas, a veces casi suicidas en intensidad, y a sus 
s coqueteos con el nihilismo. Por lo demás, han catalogado 
stes frustraciones: no luchó con los miembros de su genera- 


masiado tiempo en descubrir su vocación de filósofo; no se 
¡6 por completo con el legado de su difícil y exigente progeni- 
defraudado por sus protegés en Harvard (entre ellos, Hugo 
y se vio obligado a superar sus frecuentes dolencias físi- 
a mencionar solo unas pocas de sus muchas decepciones. De 
en 1899-1902, cuando se hallaba en la cumbre de su carrera, 
tuvo una segunda crisis nerviosa que rivalizó en gravedad con la 
p ía sufrido en su juventud a fines de la década de 1860; un colap- 
psicólogico, físico, espiritual e incluso profesional del que quizá 
inca se recuperó por completo antes de su muerte, acaecida en 
10.47 Sin el consuelo de ese conocimiento intuitivo de lo absoluto 
e había nutrido el optimismo de Emerson, ni la fe en las creencias 
¡borgianas sustentadas por su padre, sólo podía encontrar alguna 
te de alivio en otra parte.** La experiencia fue el fundamento para- 
ójicamente no fundamentado que le proporcionó una respuesta, o al 
s encendió la chispa de ese continuo cuestionamiento que impul- 
Ó su obra durante buena parte de su carrera. 
" Trasladada al plano personal, esa búsqueda significó emprender 
, prácticas que los científicos más cautelosos habrían tildado de 
aberrantes: experimentos con lo oculto y lo paranormal, dudosas curas 
mentales, drogas alucinógenas, etcétera. Aunque no fue un temerario 
defensor de la acción por la acción misma, como lo muestra su crítica 
Al culto de la virilidad belicosa por parte de su antiguo estudiante Theo- 
dore Roosevelt, dentro de la cultura americana James se asemejaba al 
po “piel roja”, comparado por Philip Rahv en 1939 con su homólogo 
'cara pálida”, perteneciente a la llamada tradición aristocrática y a 


'menudo identificado con su hermano, el novelista Henry.3% Como 
vimos en el capítulo 3, siempre trató valientemente de salvar la brecha 
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“su efímera y fluida indeterminación (“una gran confusión 
tellea y zumba”, según su memorable frase). A fines del siglo 
principios del XX, intentaba encontrar una forma de trascen- 
o entre el mundo mental y físico, lo cual le permitiría 
pistemología representacionalista en nombre de un “realis- 


una mero filósofo académic. 

a Esfera pública fin de 
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los Adirondack, viajar incansabl 


re los mentores de James en este respecto, se hallaba el ahora 
do filósofo británico Shadworth Hollway Hodgson (1832-1912), 
conocido en 1880.55 Hodgson criticaba el empirismo de 
su desarticulación atomista de la conciencia en sensaciones 


D e + huevo y estaba hambriento de asombro”. intérprete, actor, prefería, en cambio, considerarla como una corriente fui- 
a 'e el punto de vista filosófico, la empresa de. o, cuestionaba la existencia independiente de las sustancias 
en definitiva, en una exploración de |. a le James se tradujo, s a favor de las relaciones que los subtendían. En la confe- 


Pbilosopby and Experience que dio en 1885 en la Sociedad 
Británica, la cual presidió durante trece años, denominó a 
n “experiencialismo” para distinguirla del empirismo de 
«y Hume, al cual rechazaba, y del positivismo en boga en ese 
to.6 “No hay un término más amplio que Experiencia. Es el 
de Conciencia”, escribió. Por lo demás, el mundo fuera de la 
ia estaba incluido en ella, pues “no podemos ir más allá de la 
riencia y asignar un término más extenso bajo el cual pueda subsu- 
el Ser, y de ese modo explicarlo”. En la correspondencia que 
o con James durante los preparativos de la conferencia, recono- 
había abandonado la idea de la mente en cuanto agente o, más 
n, “ella me abandonó a mí antes de que me hubiera dado cuenta; 
í que había desaparecido, destruida, sin duda, por sus contradic- 
inherentes y dejando tras de sí sólo el escepticismo, producto de 
facción. Así las cosas, resolví basar la filosofía (ya no en un 
up sino) en la experiencia. Esa es la historia y la razón de mi méto- 
Mi objetivo no es deshacerme de la mente como agente, sino reem- 
y , Hen suma, sustentar la filosofía en la experiencia, no en la 
Hodgson llamó a su enfoque Método Metafísico o Método del 
Análisis Subjetivo, términos que nunca tuvieron mucha aceptación. 
mes, por su parte, estaba más impresionado por los detalles de la filo- 
ofía de su amigo que por las extensas implicaciones monistas y deter- 
que este había extraído de ella.5? Cuando Hodgson publicó en 
su La metafísica de la experiencia en varios volúmenes, James sólo 
a contestarle diplomáticamente: 


, ismo a apenas al, al permitió a ciertos críz 
instrumentalista para adaptarse aa 'go más que una herramienta 
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le que pueda pretender tener una esencia.% Es, argumentó James 
somo si estuviera citando a Dilthey sobre la Erlebnis,“el flujo inmedia- 
de la vida que provee de material a nuestra reflexión posterior con 
categorías conceptuales”. Más aún, como Bergson ya lo había 
0 dido en su filosofía del éan vital —y James reconoció explícita- 
te las similitudes—,% la experiencia es un campo dinámico, relacio- 
y no algo que le acontece a un sujeto individual producido por un 
eto discreto. En dicho campo, “las relaciones que conectan las experien- 
deben ser, en sí mismas, relaciones experimentadas, y toda clase de relación 
erimentada debe considerarse tan “real” como cualquier otro elemento del 
12.6% Es decir, las transiciones que se expresan lingilísticamente 
«palabras a menudo soslayadas tales como “de”, “en”, “y” y otras 
jantes, tienen tanto peso ontológico como los sustantivos a los que 
(una lección que aprendió muy bien uno de los estudiantes más 
dos de James: la poeta Gertrude Stein). El empirismo tradicional 
desestimado estas dimensiones de la experiencia, al igual que 
los elementos subliminales que subtendían la experiencia religio- 
por consiguiente, debía ser “radicalizado” Para incluir todo cuan- 
hallaba en el campo relacional. “Para ser radical explicó James 
empirismo no debe admitir en sus elaboraciones ningún elemento 
e no se haya experimentado directamente, y no debe excluir de ellas 
igún elemento que se haya experimentado directamente”.70 
El campo de la experiencia, empero, no estaba completamente uni- 
cado ni era, en última instanci , tan racional como suponían F. H. 
adley, Josiah Royce y otros modernos neohegelianos (quienes anti- 
jan la posición retomada por Oakeshott una generación más 
). En cambio, de acuerdo con James, “nuestras experiencias, con- 
as en conjunto, [son] un cuasi caos”.?! Las implicaciones cos- 
¡cas de todo ello no eran ni monistas ni dualistas, pues “una 
de la experiencia pura debe tender al pluralismo en su ontolo- 
Por el simple hecho de que hay demasiadas conjunciones aparente- 
te externas de la experiencia”.72 James denominó a su postura una 
losofía en mosaico” por juzgarla una metáfora adecuada para un 
Endo cuyas piezas se mantienen unidas aunque no descansen en un 
to firme, y pueden expandirse en virtud del crecimiento (por 
iciones, conjunciones o disyunciones) en torno a los bordes. De 
lO, si hay un Dios por encima de este mundo, admitía ahora 
es, El “no es el experimentador absoluto de todo, sino el experi- 
itador de la gama más amplia de la conciencia real”.73 Antes que 
tular un Dios trascendente, James se inclinaba por un tipo de 
encia panpsíquica —llamada por un comentador. “panexperien- 


Mente, para mostrar cómo esta llega a figurar di 
concepción, 


Lo que ahora le disgustaba era el dualismo de la metafísica de 
Hodgson, pues prefería el pluralismo que estaba en vías de formular,ó1 
A la sazón, James ya se hallaba bien encaminado en cua: 


nto a desarro- 


concepción y la de Hodgson.% 

Nunca satisfecho del todo con sus formulaciones —pues reconocía k 
insuficiencia del lenguaje para capturar la realidad que procuraba com- 
prender-, James se esforzó por expresar metafóricamente el sentido de 
una experiencia que consideraba “pura”.% Identificándola con “algo 
primordial o material en el mundo, algo de lo que todo está compues- 
to”, la llamó “el campo instantáneo del presente”, el cual solo era 
potencialmente divisible en sujeto y objeto o en hechos y valores. + 
Pese a los matices materialistas de esta descripción, James insistió en 
que la experiencia pura no debía entenderse como algún tipo de sus- 
tancia o entidad, ni tampoco como una estructura profunda o una 
forma eterna situada bajo el Aujo de las apariencias.65 Sin embargo, en 
cierto sentido era previa a la conciencia subjetiva -Muyente o de otra 
índole que había investigado en sus Principios de psicología, cuando aún 
operaba con un supuesto dualista acerca de la realidad separada del 
mundo externo. La conciencia, afirmaba ahora James, no es una enti- 
dad sino una función dentro de la experiencia: la función de conocer, 
que no es su precondición sino que se suma a ella. El “ambiguo” signi- 

ficado de experiencia, a la vez subjetiva y objetiva, es una expresión de 
su carácter originalmente holístico y relacional. 

El conocimiento conceptual o “conocimiento de” procede de un 
conocer perceptual más básico o “conocimiento por familiaridad”, € 
el cual no hay una separación reflexiva entre el sujeto cognoscente y 
objeto del conocimiento. Pues, tal como Hodgson había aclarado, 12 
experiencia pura es un “eso” antes que un “qué”, es una existencia antes 
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etica evolucionista y aquí es James, el entusiasta darwiniano, 
bla-sinun punto final relcológico. Contra la alienación de la 
ja en los instrumentos aparentemente objetivos de medida 
caracterizado la revolución científica privilegiando el “tes- 
de los no humanos”, para citar una vez más la feliz ocurrencia 
10 Latour-, James descaba reafirmar la primacía del mundo per- 
“encarnado, una posición que le ha ganado un lugar en la gene- 
nto de la fenomenología cuanto del pragmatismo. 
embargo James, como Emerson en su ensayo “Experiencia”, 
“una cierta desilusión ante la imposibilidad de devolver la expe- 
y pura a una clase de lenguaje tan sofisticado, ambiguo e intelec- 
inte como el nuestro. “Solo los recién nacidos o las personas en 
semicoma a causa del sueño, las drogas, la enfermedad o los 
den tener presumiblemente una experiencia pura en el sen- 
de un eso que todavía no es un qué aunque está listo para ser 
de qués; pleno de unidad y multiplicidad pero en aspectos 
aparecen; cambiante completamente mas de una manera tan 
1sa que sus fases se interpenetran y no puede captarse ningún 
¿de distinción o de identidad”, admitió en Ensayos sobre empirismo 
ical$3 Si bien tenía claramente la esperanza de que esforzarse por 
zar esos elevados momentos de pureza valiera la pena, no parecía 
uro respecto de la posibilidad de alcanzarlos de un modo amplio 
dero, Con frecuencia se ha dicho que la defensa de James de la 
ntad de creer” es demasiado forzada en lo relativo a su propia efi- 
trumental uno debería creer porque ello produce efectos salu- 
en quien lo hace para ser plenamente convincente. Algo sim 
uede argumentarse respecto de su fe en la pureza de la experiencia 
revia a sus disrupciones. 
En realidad, como ha admitido uno de los intérpretes más con- 
inciados con su obra, la experiencia pura es “vaga en el sentido 
Dado que la sensació , " que aun la propia descripción de James de dicha experiencia es 
ésblemente traer as hallaban a tal punto ¡next una hipótesis, en la cual tiene sin duda una fe absoluta, pero en defi- 
defensa de la epeitntr e va eS) pi tratado de demostrar en SU tiva una hipótesis”.** Los comentadores menos generosos —quienes 
mos no podía ser expurgado e sel incluso el más puro de los empiriS” han abundado desde el momento mismo en que James comenzó a 
'Ardifaránció de Pres Mi pe cultural e histórico.” Presentar sus ideas- se han sentido todavía más molestos por las ten- 
za”% de que un método ami: prin rico Ca esperan” Blones, o incluso las francas contradicciones, en las diversas formula- 
consenso intersubjetivo acerca d cie produciría, finalmente, 1 ciones que James introdujo a lo largo de su carrera para evocar lo 
experiencia en cuanto e: al riada a ren contentaba con ha que el lenguaje era incapaz de expresar perfectamente, En 1906, por 
porque la experiencia es impo mia na Poda nba Precisamiend ejemplo, Herbert Nicholls examinó los distintos usos de la palabra 
estereo perapetars eel E de rc e po James y se encontró con la siguiente y desconcertan- 


cialismo”-,74 en la íri 
y cual el espíritu estaba inextrica! 
taba 
celta EMI blemente Entretejid, 


> A la experiencia no solo en sus especulaciones 
per sl como el término clave en sus reflexiones o 
ha ca na ol CAT El principio de la experiencia pura — "e cues 
hera pe do metódico. Nada será admitido como e 
bis cl sel a ser experimentado en algún tiempo defi e 
dol ES as Epa y para cada característica del hecho pS N 
poi nep entado debe encontrarse un lugar definitivo e: LS 
ri cocoa final de la realidad. En otras palabras: sei Pago 
cer 0 en algara parte, y toda cosa pci 
par dl ie PR .76 El criterio pragmatista de Pr 
licó. se basa en la pre; : “¿qué 1 
ps ams y > pre :gunta: que ex *: 
escinid sie de aquellas que tendríamos si la ES fuera lo] 
¡eras a sl valor material de la verdad en términos de Re 
pera e y de fortuna, “la experiencia está atravesada por regalada 
socie por ia es una guía para el futuro; pero pS. 
ska. EXP! la, mo la conocemos, suele reb, mil 
hy de 3 asar los 
y, pen e a Areta nuestras fórmulas presentes”.7$ Hay, pu 
entr 2 6 ron de experiencia pasada, presente y fitura po 
¡ente comprensi 
alcanzar el conocimiento pica A 


Las creencias de jes é 
Pei primas ¡dond decanta, en cualquier época, constituyen una 
el fundada, Pero las creencias en sí mismas for- 
Jr eb E la experiencia del mundo y, por tanto, s€ 
NN AS 7 las operaciones fundantes subsiguientes. En la 
ao E hd: significa realidad experimentable, tanto esta 
lades obtenidas por los hombres acerca de ella son eternas en 


el proceso de mutació 
ción: una mutación haci: jej 
pride 5 hacia una meta tal vez definitiva, 
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entiende universalmente 
¡ño que, se supone, Nos im, 
solipsista. Pero en 


Y repie 
estado 
Pero en 
í 

pl instantáneo del presta 
se 0 del presente siempre experiengi; , 
e pibas '? Pues repite: “La experiencia pura” es el sá P— 
Pr bs original de la vida antes de que la reflexión lo haya os 
ESPA ye o en pais experiencia pura en el sentido literal”, 
pi mt Ens pura de cualquier duración o, 
nea . ión”, sigue: z llamo A nuestras experien= 
, toma conjunto, un cuasi-caos”. E insiste otra vez en que “La 
LEIA es solo pa nombre colectivo para todas estas naturalezas sensi= 
PE Ss decir, para todas las materias primordiales” con que el profesor 
comienzo a su tesis”. Por último, “Experiencia” con “E” mayúscu- 

la es el nombre que da a la entera y completa “Weltanschauung” o m8 
racional, cuya función cognitiva entre las mentes Supuestamente iba a le 
car sus escritos filosóficos.55 “ud 


5 acid principal dificultad para críticos como Nicholls residía en 
l yuxtaposición de dos usos no solo diferentes sino quizás 
inconmensurables del término. Uno de ellos se ceñía a las primeras 
investigaciones psicológicas de James e identificaba la experiencia con 
la inmersión prerreflexiva en el flujo de la vida. Este era el de la expe- 
riencia entendida como Erlebnis, la cual fue cada vez más marginalizada 
poro subsumida bajo- las operaciones lingúísticas y conceptuales que 
inevitablemente acompañaron a nuestra caída en la cultura (una caída 
que aún no han sufrido los recién nacidos y que se supera momentáne- 
amente gracias a los estupores inducidos por las drogas, el sueño, los 
golpes en la cabeza, etcétera). Aquí la desasosegada añoranza por lo 
pardidis que, como vimos, James compartía con el Emerson de “Expe- 
riencia”, es de fundamental importancia. Y es aquí donde el motor del 
propio culto de James de la variedad e intensidad experiencial encuen- 
tra su combustible, por así decirlo. 

El segundo significado era el concepto metafísico omnicomprensi- 
vo de experiencia, desarrollado en sus últimos trabajos, como el equiva- 
lente de la “materia prima” anterior a la división dualista entre el sí 
mismo y el otro, la conciencia y la realidad física, los hechos y los valo- 
res. En este caso, la experiencia significa la fundamental “eseidad” 
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ess] de todo cuanto es, un aserto que suena casi proto-heidegge- 
“en su alcance. Fue esta acepción la que permitió a algunos 
dores calificar a James de realista heterodoxo, aun cuando él 
la existencia de un mundo independientemente verificable,$6 
qué entonces llamarlo “experiencia”? 
'La pregunta fue formulada con más insistencia por sus contemporá- 
no influidos por el naciente movimiento fenomenológico y 
do ansiosos por mantener la oposición sujeto/objeto. Como 
Bertrand Russell, “ser “dado” o ser “experimentado” no es lo 
10 que “ser”. Pues ser dado" o “experimentado' parece implicar un 
o que se constituye, de hecho, por medio de una relación con un 
9 cognoscente”.*” Centrándose solamente en el momento subjetivo 
a unidad, Arthur Lovejoy rechazó la extensión incorrecta del térmi- 
parte de James, cuyo propósito era incluir lo que normalmente 
ba fuera de la conciencia -los procesos, digamos, del metabolis- 
la respiración-, junto con los datos asequibles por la reflexión y, 
r consiguiente, concluyó que James no había logrado realmente 
la conciencia a un derivado de la experiencia.5* Hasta Peirce 
mó con exasperación: “lo que denominas “experiencia pura” no es 
encia en absoluto y, ciertamente, debería tener un nombre. 
un uso indebido de las palabras, además de atentar contra los 
ncipios morales, impide a la filosofía convertirse en una ciencia”. Y 
les Morris escribió más tarde: “si todo es una experiencia en sí y 
í mismo, entonces el término “experiencia” ha perdido su significa- 
ón (por muy atractivo que su uso pueda resultar en otras áreas). Decir 
'X es un ítem de la experiencia equivale a no decir nada, sea lo que 
con respecto a esa X”.% 


Y LA EXPERIENCIA COMO EXPERIMENTO 


William James contó indudablemente con defensores leales?! Uno 
de los más prominentes fue John Dewey, diecisiete años más joven que 
» Pero ya el centro de una entusiasta comunidad pragmática de acadé- 
cos en la Universidad de Chicago y, después de 1904, en la de 
nbia.? Al igual que James, desde su juventud Dewey se mostró 
isconforme con la empobrecedora reducción de la experiencia a los 
sensoriales, una reducción que había convertido al empirismo 
ico en una filosofía inadecuada. Su punto de partida inicial fue en 
cambio el neohegelianismo, absorbido durante su época de posgrado 
bajo la tutela de George Sylvester Morris (él mismo un estudiante del 
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idealista británico T. H. Gree, 
¿E 'n), una fil 
cer a James.” Cuando el joven D: ri od 


maridar la nueva psicología promulgada por James y 


liana, nunca perdió de vista la no menos importante “bús- 
de unidad”.” 
la década de 1890, Dewey defendió estos valores en el 
la psicología, ciñéndose a los Principios de James, y tal vez 
lo al naturalizar la conciencia dentro de un mundo orgáni- 
in el ensayo seminal publicado en 1896 adujo que en el plano de 
encia consciente no había ninguna distinción real entre el estí- 
respuesta, salvo en los casos excepcionales de incertidumbre 
o a cómo responder de manera eficaz. La experiencia era, por 
nte, más un circuito que un arco, y todos los procesos y ope- 
psíquicos, no solo los intelectuales, resultaban funcionales 
dar los problemas con que tropezaba el individuo al interac- 
con su entorno.!%! Ni los intelectualistas ni los sensacionistas 
comprender esta unidad circular y este imperativo funcional, 
n de ese modo los errores cometidos en términos epistemo- 
r racionalistas y empiristas. El pensamiento y la conciencia 
ían a la experiencia sino que eran, más bien, un pliegue den- 
lo cual permitía un tipo de división del trabajo instrumen- 


pues ya en la década de 1899 
y del 
shotr 
'aS NO. 
oluta, 
signa 


andamiaje lógico del idealismo absoluto. 
G, como veremos, de Walter Benjamin 
idealistas), llegó a desdeñar el concepto de 
como si alguna experiencia pudiera ser más absoluta que la que 


británicos, pues su naturalismo no fue 
cedió ante la cuestión de la insuficien 
que se había vuelto puramente epi. ógica, insisti 
e habí pistemológica, insistiendo siempre 

que dicha idea era mucho más básica S meu 
método cognitivo, 
ás . pa 

il er y aun metafísicas. Atacó los soportes dualistas de cual" 
q 'Oría que separase los sujetos de los objetos con que se enfren- 


y fue siempre un empedernido holista, contextualista, natura- 
ún la expresión de Morton White, un antiformalista durante 


acando”- sus argumentos fundamentales en cada oportu- 
d. Todo cuanto se entendía como trascendental o a priori -insistió 
mente— era, en definitiva, el reflejo de una sustancialización 
sa de las funciones y de la ilusoria instauración del pensamiento 
¡entidad independiente, situada por encima de sus manifestacio- 
n las acciones de las personas reales en situaciones reales.!% La 
de Hume y Kant entre juicios analíticos y sintéticos era 
ente ilusoria, pues ambos constituían aspectos de un todo único. 
o los métodos de la ciencia debían comprenderse en términos 
istas, basados en lo que él llamaba los protocolos “instrumenta- 
de la indagación, los cuales generaban y sometían a prueba las 
is lógicas que, de acuerdo con los pensadores previos, eran eterna- 
verdaderas.1% También convenía abandonar la actitud “especta- 
” de la comprensión científica tradicional, así como gran parte de 
ica desde la época de los griegos,!% a favor de una interven- 
activa y participativa en el mundo. Los objetos de conocimiento 
in constituidos por dicha participación, antes que ser sus anteceden- 
¡1unque ello no los hace menos “reales”. En un pasaje de sus escri- 
y llegó hasta el punto de afirmar que el método experimental 


Pr REE doo ia el “doble sentido” de la pala- 
genia ninguna división entre kita] a E do po 
los contenía a ambos en una t slidalno e ad he 
PET ACE na totalidad no analizable”.?$ Dewey se 
e mente agnóstico frente a toda filosofía que procura- 
sn ir icar la materia fundamental del universo, se la comprendie- 
-rminos materiales o espirituales o se la conceptualizara como 
sustancia eterna o flujo permanente; hizo hincapié en la complejidad 
holística contra cualquier filosofía que pretendiese descubrir los com" 
Ponentes esenciales de la realidad, fuesen las impresiones sensoriales 
discretas, los eventos aislados o los átomos más pequeños; y contrd 
toda filosofía que postulara principios trascendentales a priori, aseve” 
USO la lógica y la matemática deben situarse en un contexto de 
descubrimiento. A pesar de haber abandonado “la búsqueda de certe” 
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sustituye los datos por los objetos, y definió a los primeros como “ 
Ea investigación futura”, y a los últimos como “finalidades” 
s. 

Por consiguiente, la experiencia desaparece en la experimentació 
lo cual nos desplaza hacia el futuro en lugar de atarnos al pasado pe 
a que la experiencia en tanto memoria de las lecciones previas re be 
vital, no puede ser totalmente identificada con esas lecciones, EN 


UN tema 
Conclu. 


desmembrar es una parte positivamente necesaria de remembrar. Pero 1 

disjecta membra resultantes no son, en sentido alguno, la experienci a 
como fue o es, sino simplemente elementos escindidos, aunque impli a 
mutuamente en forma tentativa, en la experiencia presente en o pl 
su evolución más favorable; una evolución que apunta al significado E E 
concebidos con mayor excelencia.106 ds 


Para Dewey, a diferencia de Dilthey o Collingwood, la reexperi- 
mentación o reactualización jamás podría recapturar un todo e He 
mentado en el pasado, dada la prioridad de las necesidades del po 
sobre las del pasado; una prioridad que significaba que la experiencia 
misma estaba siempre en constante flujo y siempre anticipando un 
futuro distinto del pretérito. Aquí difería también de otros filósofos 
como Fl H Bradley o Alfred North Whitehead, quienes apelaban a la 
experiencia inmediata contra la abstracción basándose en su recupera- 
ción antes que en su constitución,107 
y No obstante, para Dewey había un circuito entre los experimentos 

en vivo” de la vida cotidiana y aquellos conducidos en el laboratorio 
del científico, una continuidad entre el mundo del sentido común yel 
de las conclusiones científicas más abstractas. En efecto, Dewey llegó a 
argumentar que incluso la matemática se fundaba en el mundo de la 
experiencia y no en el reino ideal de las esencias eternas. 108 Así pues, 
desestimó los temores de trascendentalistas como Gottlob Frege y 
Edmund Husserl, quienes afirmaban que no reconocer ese reino con- 
ducía a un “relativismo psicologista” debilitante que restaba validez a la 
matemática y la lógica. Devolviendo los dardos a sus críticos, Dewey 
los acusó de ser ellos los auténticos psicologistas: “Es interesante 
advertir que el trascendentalista incurre, casi invariablemente, en la 
falacia psicológica; y luego de haber tomado la actitud del psicologista 
(la actitud que se interesa en los significados en cuanto 'ideas' autoen- 
capsuladas), critica al empirista por haber confundido la mera existen- 
cia psicológica con la validez lógica”. 10 
La verdad no se asentaba en una correspondencia rigurosa con el 
mundo externo de los objetos o las ideas eternas, sino que era el resul- 
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o de la resolución cabal de un problema.!!0 La verificación no cons- 
ía una función de la experiencia subjetiva, confirmada por una prue- 
dependiente de validez objetiva, sino más bien implicaba la 
dencia”, el mutuo ajuste entre el plan propuesto y la res- 
del entorno; en este sentido, la experiencia era un concepto 
1ccional.!!! Este dar y tomar podía conducir, en última instancia, 
resultado “satisfactorio” (el mismo criterio fue invocado por 
¡keshott en Experience and Its Modes). “Tal como Dewey lo explicó en 
vda de la certeza: 


Decir que algo satisface es referirse a ese algo como una finalidad aisla- 
Aseverar que es satisfactorio es definirlo en sus conexiones e interaccio- 
es... Afirmar que algo es satisfactorio es afirmar que cumple con condicio- 
Ines especificables. Es, en efecto, un juicio sobre lo que la cosa “hará”. 

implica una predicción; contempla un futuro en el cual la cosa continuará 
“operando; y habrá de hacerlo. Asevera una consecuencia que la cosa insti- 
tuirá activament habrá de hacerlo. Lo que es satisfactorio es un juicio, 
a estimación, una apreciación. Denota una actitud que debe ser adoptada, 
“la de esforzarse para perpetrar y para asegurar. 112 


Antes que la certeza expurgada de toda creencia contingente, el 
etivo es aumentar la probabilidad, lo que implica el perpetuo riesgo 
¡ser defraudado en el futuro. Advirtiendo implícitamente contra el 
o” oculto en la etimología de “experiencia”, Dewey declaró que 
«característica distintiva de la actividad práctica, la cual es tan inhe- 
nte que no puede ser eliminada, es la incertidumbre que la acompa- 
. Por ello nos sentimos compelidos a decir: actúa, pero hazlo por tu 
cuenta y riesgo. El juicio y la creencia respecto de las acciones que han 
¡de llevarse a cabo nunca pueden alcanzar más que una precaria proba- 
bilidad”.113 

pe Aunque Dewey tal vez confiara en la experiencia como el disolvente 
de virtualmente todos los problemas filosóficos, procuró evitar la 
ecuación de esta con la existencia o sustancia prima tout court, 
que tanto había inquietado a Peirce, Morris y otros críticos de William 
James. Tal como notamos en el capítulo 4, se opuso a la completa diso- 
lución del objeto artístico en la experiencia estética. De manera análo- 
ga, en Experiencia y naturaleza, donde trató de esbozar una metafísica 
haturalista, tuvo la precaución de señalar que “nadie que tenga un res- 
peto honrado por las conclusiones de la ciencia puede negar que la 
experiencia es, en cuanto “existencia”, algo que solo se da en condicio- 
'hes sumamente especiales, tales como se encuentran en una criatura de 
Organización en alto grado complicada que requiere, a su vez, un 
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medio ambiente especial. No hay prueba alguna de que se dé l 
riencia dondequiera y cuando quiera”.1* Había ño ta ol 
“continuidad” elemental entre la experiencia y la naturaleza md 
taba fundamental para cualquier empresa cognitiva, 115 pera a 
posible pasar por la experiencia —por ejemplo, la del geólo, bo a 
rocas formadas hace millones de años- y llegar hasta el od Se 
situado más allá de ella. En rigor, solamente a través de ES, Pa 
experiencia la naturaleza se revelaba realmente a sí misma. 0) 
Pero era imprescindible la reflexión Posterior para e 
resultado y trascender así la comprensión deficiente del sentido e. cl 
La experiencia significaba algo más que la inmediatez de pu 
encuentro con el mundo o, mejor dicho —pues esta fórmula aún 8 
ba demasiado en cuenta el dualismo sujeto/objeto—, más que el boli S> 
primordial previo a esa escisión. “Nuestra experiencia small 
como se produce, es de escaso valor a los fines del análisis y la comp E 
bación, Prueba de sus deficiencias es la existencia misma de la q 
xión”, señaló.!1% Dewey, el heraldo de la experimentación insmucl 
lista, no congenió nunca con la prejuiciosa sensatez defendida por los 
conservadores, entre ellos Edmund Burke y su elogio de la experiencia 
acumulada, aun cuando advirtió contra el repudio masivo, racionalista 
de sus lecciones. La experiencia, según la comprendía, no era sino una 
lucha normativa en pro de la realización, la plenitud y la consumación. 
Pese a no haber garantías proporcionadas por un telos inherente a la 
os el mantuvo la fe en el potencial para alcanzar ese 
ado, al menos si ii ii ibí: 
Pri continuaban las tendencias que percibía en su 
En efecto, Dewey parecía carecer del pathos emersoniano del trau- 
ma irresoluble que acosó la búsqueda de James de una experiencia sig- 
nificativa, Aunque por una desafortunada coincidencia también él había 
sufrido la muerte prematura de un hijo —en realidad de dos, Morris y 
Gordon, fallecidos a edad temprana-, no permitió que esa pérdida 
enturbiara su filosofía, la cual se caracterizó por su falta de atención a la 
experiencia límite representada por la muerte.!!7 En consecuencia, 
pudo Pintar un cuadro moderadamente optimista de cómo la meta de 
la consumación experiencial se estaba llevando a cabo tanto en el plano 
comunal cuanto en el plano personal.11$ Ocasionalmente ensalzó “el 
cambio que ha acontecido en la naturaleza de la experiencia, en sus 
contenidos y métodos, tal como se la vive actualmente”, refiriéndose 2 
la transición desde lo empírico a las relaciones experimentales con el 
mundo, lo cual permitía a “la vieja experiencia... sugerir objetivos y 
métodos para desarrollar una experiencia nueva y más fructífera”. 
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en otras ocasiones reconoció que la revolución científica sola no 
ciente. También se necesitaba de una cierta piedad religiosa 
la naturaleza, una creencia que había sobrevivido a su abandono 
cristianismo congregacionista obsesionado por el pecado e impe- 
en la comunidad donde había nacido.!20 A diferencia de Rudolf 
desdeñaba la idea de lo santo por considerarla el origen de un 
lismo que dividía el mundo integrado de la experiencia y carente de 
' para una deidad entendida como “lo absolutamente otro”, pero 
obaba la experiencia religiosa, liberada de toda imposición doctrina- 
¡por constituir una búsqueda imaginativa cuyo propósito era armo- 
ar el yo y el universo.!?! Luego de haber tenido lo que llamó “una 
eriencia mística” mientras leía la poesía de la naturaleza de William 
worth, pensó que ese estado de beatitud, aunque fugitivo e ines- 
able, pertenecía al ámbito de la experiencia humana.!?2 
Quizás aun más importante fue el proyecto comunitario de una 
ictica democrática, plasmado en la conducta religiosa y política igua- 
de la que había sido testigo durante su niñez en Vermont, y que 
aba esencial para el logro de un tipo de experiencia lo más pleno 
le.123 “La experiencia compartida —dijo— es el mayor de los bienes 
”.2% De hecho, hubo quienes consideraron que su investi- 
to religioso conducía a una fe cívica que iba más allá de los proce- 
:ntos del gobierno democrático liberal y apuntaba a la superación 
idividualista del egoísmo o, en todo caso, a la consecución de un 
v lismo superior a través de la interacción subjetiva y de la uni- 
d moral y no de una competencia atomista.!? La creencia de Dewey 
en la democracia participativa es comparable a la exaltación de la expe- 
cia política per se que hemos visto en Hannah Arendt, pero dada su 
en la interacción comunicativa ilustrada —es decir, en el método 
co crítico entendido en un sentido amplio-, nunca incurrió en la 
celebración de la autoinmolación extática ejemplificada por 
st Jiinger con su política estetizada de lo sublime (pues lo sublime 
hunca desempeñó, para Dewey, un papel significativo en la compren- 
ión del arte). Es más, creía que los frutos de la experiencia se hallaban 
nel futuro antes que en el presente. Si le hubiesen preguntado: “¿el 
¡Crecimiento con vistas a qué fin?” habría replicado: “con vistas a más 
Crecimiento”. Un telos tan flexible podía suscitar respuestas escépticas 
tales como la queja de John Patrick Diggins de que “en el pragmatismo 
£n particular, el uso de la experiencia sólo nos prepara para otra expe- 
Hencia, sin que esta sea inmediatamente iluminadora o gratificante en 
SÍ misma”.126 Pero otros lo considerarían el reconocimiento sensato de 
Que la democracia cabal es siempre un proyecto por realizar, siempre 
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una situació aví: i 
ea ps todavía por venir (un argumento repetido reciente, 
PEO: de es los mundos posibles: el pensamiento F 1 
pe omo lo ha señalado KI de 
po Ñ loppenberg, “la ke 
rppórcidna un modo flexible de vida ética antes osuna > A 
8 b Orma éx, 
plícita y, par lo tanto, satisface la máxima de Dewey de e 
miento es el único fin”.!28 pele 
Más allá 
endesa Eos Ss un sto orden político, la democracia tie, 
y una dimensión moral, | rmil 
ES » , lo cual li S 
a distinción convencional entre las esferas pública. o 
Jeseaba promover esta ó a 
causa, alegó Dewey, ent % 
A ; , on ió 
la democracia constituía una necesidad bnceos “Ta b mee e 
basarse en la experiencia antes que en el aprendizaje ne ire y 
tos, en la ¡ igació j prendo 
En Ra copien creativa antes que en el aprendizaje de E 3 
q mes e relación rn entre el niño y el entorno Pr 
ción pasiva donde este de ñ be 
lesempeñara el 1 i 
espectador. i i la pane: ¡dessil 
e cios Su propio pensamiento, solía insistir, provenía más de pe 
an Yo dni personales que de los libros. En rigor, . 
EP cada vida como filósofo dedicado con orgullo a la acción pe 
ES o a 
A 2 pei 0 participó en virtualmente todas las causas liberales 
vdedo sa e » es le la fundación de la Unión Norteamericana de Liber: 
Ps pe y la asoció Nacional para el Progreso de la Gente de 
7 rot a : Enea Iastiladora de los Cargos Imputados a 
en los Tribunales de Moscú ité 
Peas S u [oscú y el Comité por la Libertad 
'a— podía servir de modi 
A elo en cuanto al ti o 
y 8 0 d 
que ma Lens educacional planteaba como deseable. e 
na de i i . 
pd E ao primordiales de la educación era fomentar el 
A qe da niño, cuyas razones hemos examinado en el capí- 
pes er mes pc en su libro Experiencia y naturaleza, “el 
a ivi ad grávida de significaciones susceptibles de 
pr mo ción y un;goce inmediatos— es la acabada culmina- 
[er leza y... la “ciencia” no es sino una sirvienta que lleva 
rr leona naturales a su feliz término”.!2? Ello implicaba 
ic 2 la mente cuanto el cuerpo del niño, como los terapeutas 
ns Pi EE EEE Alexander, tan admirado por 
'ostrado. a autorrealiza 
a Desa n desde el punto de 
vista al ás . 
aa seme pues, algo más que la creación de objetos 
; significaba vivir una vida bella, una vida de variaciones armóni- 


cas, crecimiento equilibrado y don: seni se cultivaban y re! 
lo y donde los sentid 
brad los ivab; 


Pe a igni i 
oleo esa no significaba recluirse en un ensimismamiento nar- 
La educación para la democracia, según Dewey, implicaba tam- 


'ne una 
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| desarrollo de las habilidades propias de la comunicación, la coo- 
¡ción y la deliberación, precondiciones de toda cultura genuina- 
democrática. En la famosa Laboratory School que contribuyó a 
en la Universidad de Chicago, en las páginas de la New Republic 
publicaciones, y en obras tales como Democracia y educación y 
encia y educación, trabajó incansablemente para inspirar lo que 
conocerse como el “movimiento progresista” en la educación 
samericana.!5! Las ahora familiares nociones referidas a la educa- 
del niño en su totalidad, proporcionando herramientas para $u 
tinuo crecimiento intelectual y moral, despertando su curiosidad 
rca del mundo y desarrollando su inteligencia crítica por medio de 
cperimentación, son todas implicaciones de la influyente filosofía 
tiva de Dewey. Aunque trató vigorosamente de desviar la imputa- 
se lo acusó con frecuencia de dar prioridad al proceso sobre el 
de centrarse en el alumno antes que en el currículo y de pri- 
ar el método (cómo enseñar) en desmedro de la sustancia (qué 
eñar).!? Al margen de la validez de tales acusaciones, que han dado 
n a un acalorado debate que continúa hasta el día de hoy, cabría 
gumentar que el enfoque pragmatista de la experiencia tuvo un 
impacto práctico en el área de la política educacional norteame- 


-y de la exaltación de la experien- 
se manifiesta en la facilidad con 
e se lo ha interpretado de maneras que traicionan sus auténticas 
tenciones. Así, por ejemplo, el impulso científico e instrumental de 
filosofía permitió a muchos críticos descalificarlo como un mero 
defensor del etbos tecnológico y utilitario de la vida norteamericana en 
su versión más superficial, un profeta de la acomodación y la adapta- 
ción pero no de una crítica fundamental.133 Otros se preguntaban retó- 
ricamente si su insatisfecha búsqueda de la experiencia religiosa despo- 
jada de toda fibra doctrinaria era realmente algo más que un mero 
reflejo del desvaído protestantismo liberal de su época.!3* Haciéndose 
“eco de la crítica de Barth a Schleiermacher, los teólogos neo-ortodoxos 
atacaron la versión religiosa humano-céntrica de Dewey, en la cual 
Dios pasaba a ser el predicado en lugar del sujeto.135 Otros se pregun- 
taban cómo Dewey podía afirmar que la experiencia artística, con su 
capacidad de proporcionar momentos intensos cuya significación se 
consumaba de inmediato, era el modelo supremo de la experiencia, 
cuando en otras partes de su obra parecía convertirla en un instrumento 


orientado al futuro en nombre de una meta que jamás se alcanzaría ple- 
tal vez pensaban algunos- se había apresurado a desesti- 


La índole desigual de ese impacto 
general por parte de Dewey- 


337 


Martin Jay 


mar las lecciones pretéritas enseñadas 
el sentido burkeano de la palabra?136 


e pics se preguntaban si era realmente posible supri 
pr co pr mismo “experiencia”, que James y Den la 
Po sc Bal y pao por algo más profundo pl 
SEDA jeto. ¡emás, ¿podía la experiencia operar pe 
ban ativa sin fundamento de los conceptos básicos tradici a 
le la filosofía, sustentándose en la aceptación de la cerdo 
qe den o eoustbala simplemente Otra variante de la AS y 
E sg la infructuosa? En último análisis, ¿se trataba de algo má a 
e "una vaga, incantatoria expresión de Dewey”,!38 según lio Po 
crítico, cuya utilidad residía menos en responder a pre; sa 
pt cr 'guntas difíciles 


El mismo Dewey comprendió que estaba librando una 


dida de antemano cuando, en la edición revisada de Experi 
raleza, admitió en reitera: 


por la experiencia, entendida q, 
n 


batalla per- 


P RÍAS 

. é experiencia”, pues soy cal 
va is de que los obstáculos históricos que Spid y 
c 1 uso de “experiencia” son, a fin de cuentas, insuperables”.139 5, 
Intención era reemplazarla por la palabra “cultura”, una táctica q: A 
lizaría Raymond Williams una generació: / co 


r ams in más tarde (y que habría con- 
ducido, en cuanto al significado, a los mismas ciénagas donde estuvie- 


ts; E hundirse sus pares británicos).1% En su última obra. 
psa a the Known, Escrita juntamente con Arthur Bentley, Dewey 

con tristeza que “experiencia” ya no operaba como él había 
pensado y que prefería en cambio el término “trans-acción”, aun cuan- 


do las premisas bási i 
bro p s básicas de su pensamiento no se hubiesen modifica- 


EL TRASCENDENTALISMO LINGÚÍSTICO DE RORTY 


a dE la exaltación pragmatista de la experiencia no desapareció 
Por completo con la muerte de Dewey, acaecida en 1952 —pues conti- 
nuó operando como un concepto clave para muchos de sus estudiantes 
y Promotores, entre ellos John E. Smith, Sydney Hook y John J- 
McDermott=,1% el movimiento mismo entró muy pronto en un relati- 
vo eclipse. De acuerdo con Morris Dickstein, “hacia mediados del siglo 
XxX, el pragmatismo era considerado un residuo ingenuamente opti- 
mista de un liberalismo temprano, desacreditado por la Depresión y los 
horrores de la guerra, y virtualmente impuesto desde los departamen- 
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filosofía por la escuela reinante de la filosofía analítica”. 19 En el 
o de la Guerra Fría, agrega Louis Menand, ya había pasado de 
Ja creencia de los pragmatistas en el compromiso antes que en la 
¡frontación, en la tolerancia antes que en la intransigencia y en las 
nes prácticas antes que en los principios abstractos.!* Pero en la 
.ra de radicalización política e intensa reflexión teórica de las 
de 1960 y 1970, se juzgó que el pragmatismo no era lo bastan- 
o de los hechos de la sociedad norteamericana, además de care- 
herramientas para abordar los problemas sociales y políticos 
ntales.1% Lo máximo que podían ofrecer los pragmatistas 
cía ser la adaptación instrumentalista, y para muchos esto sonaba al 
tecnológico que, se suponía, era el responsable de buena parte de 
lemas de la modernización. Haciéndose eco de la crítica al 
smo hecha por Max Horkheimer en El eclipse de la razón dos 
das antes, Herbert Marcuse afirmó que Dewey no era sino un 
mplo del “pensamiento unidimensional” que abundaba en Estados 
os.146 El historiador intelectual David Hollinger lo resumió en 
12 fórmula escrita en 1980 y que más tarde llegaría a repudiar: “el 
ragmatismo es un concepto del cual pueden prescindir casi todos los 
iadores estadounidenses, tal como lo han demostrado”.!*Y 
lo obstante, cuando la política se tornó más moderada en las déca- 
¡de 1980 y 1990, y la teoría modificada en Europa perdió algo de su 
un inesperado resurgimiento del interés colocó una vez más al 
tismo en el centro de la escena, aunque ahora dentro del con- 
del llamado giro lingúístico, cuyo impacto advertimos en los 
tes suscitados en torno a la historia y la experiencia. Dado su 
impulso antifundacionalista y la suspicacia con respecto a las certezas 
listas, el pragmatismo pasó a ser la contribución norteamerica- 
'al pensamiento posmoderno, así como una centuria antes había 
do situarse en el contexto del vitalismo europeo.!* Si bien algu- 
comentadores esperaban mantener o incluso intensificar el impul- 
o radicalmente democratizador en la obra de Dewey -Cornel West, 
por ejemplo, procuró revivirlo a través del mensaje profético proceden- 
pe de W. E. B. Dubois, Antonio Gramsci y Reinhold Niebuhr=,!% el 
posmodernismo rara vez congeniaba con las políticas redentoras. 
El más notable defensor del resurgimiento pragmatista, el cual 
tomaría en cuenta las lecciones enseñadas por pensadores continentales 
mo Martin Heidegger, Hans-Georg Gadamer, Michel Foucault y 
ques Derrida, fue el filósofo —o, dicho con más exactitud, el postfiló- 
o- Richard Rorty, quien se había dedicado sigilosamente a llevar a 
fabo un trabajo preliminar durante la década de 1970, mientras se des- 
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pojaba de su previa identi ¡Áscara 
ein hs Pen y la m: ara de filósofo analítico 
cambió radicalmente la recepción de 
legado trató > ensamblar y ordenar e: 
minarse igualmente Ó 
filosofía Rorty, EE ret 
Princeton a los de 
versia 
de las 
a los 
de la temprana fe 
una franca borra 
“Pienso que Dewey 
to en las similitudes 
S mE similitudes entre 
lebería ser una poesía 
que daba por senta iori 
e Li el mundo, pues tanto la (il doo me + e 
mona Ero,ds.Como rindo de ll 
¡e los primeros pra; i 
plazada por una conciencia más irónica del le de 
huestros piano por afectar la realidad.15 “Un ironista”, explica ía 
rm es un nominalista e historicista que se fea Jr E, 
ho lvidar que el vocabulario de la deliberación moral usado por él E ro- 
ucto de la historia y del azar... alguien dedicado a la justicia ll 
que, sin embargo, no considera nunca su propia devoción a esta causa 
E meramente contingente”.15%* Tampoco es preciso tomar esa 
bea 'Ón como la medida de una vida plena de significado. En lugar de 
Bor sea intenciones de reformar el mundo por parte de sus prede- 
ES Ria Ec por las virtudes de los placeres privados y por el 
cine ente burgués de la libertad negativa.!55 La edifica- 
Hei término nos recuerda la idea alemana de Bildung=, 
DE me E cada vez más inclusiva y flexible, reempla- 
br Pa de respuestas últimas o de soluciones permanentes 
Una de las cuestiones más controvertidas y acaloradamente debati- 
Se en el restablecimiento del pragmatismo resultó ser la centralidad de 
experiencia” para la tradición. Pues Rorty no tenía pelos en la len- 
gua a la hora de negar su importancia. Desestimando las eternas pre. 
guntas filosóficas que los primeros pragmatistas habían procurado res- 
ponder —¿que es la verdad?; ¿cómo pueden validarse las afirmaciones 
de verdad?; ¿la razón y la lógica trascienden el Contexto?; ¿cómo cono- 
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¡objetos los sujetos?-, las cuales no solo eran irrespondibles sino 
carentes ya de significado, se opuso a la manera en que la 
ncia había operado como una seudo-solución, una suerte de 
fundacionalismo para pensadores que no tenían el valor de vivir 
uciones a la vista. Cambiar la melodía no sería suficiente para 
Ja canción de la experiencia, la cual, alegaba Rorty, debía desapa- 
¡pletamente del repertorio, 
n ensayo escrito en 1975 y reimpreso en la colección Conse- 
del pragmatismo en 1982, Rorty se dispuso a salvar a Dewey de 
biciones metafísicas. En “Dewey's Metaphysics” comienza repi- 
la anécdota sobre el deseo tardío del filósofo de reemplazar 
ncia” por “cultura” en la edición revisada de Experiencia y natu- 
continúa diciendo que, pese a las intenciones del autor, “es 
bable que encontremos [en el libro]... algo que pueda lla- 
“metafísica de la experiencia” en oposición a un tratamiento 
péutico de la tradición”.!5 Tras lamentar el hecho de ser Dewey el 
ra del erizo en lugar de un zorro, cuya única, obsesiva y magis- 
no abandonó jamás en toda su larga carrera, Rorty se remitió 
los intentos iniciales de Dewey de combinar la psicología y la 
ofía neohegeliana, basándose en el argumento de que ambas se 
ban de la experiencia en cuanto totalidad indivisa. Ese argumen- 
ecordó Rorty, había sido ridiculizado por Shadworth Hodgson ya 
6, y su crítica era “enteramente justificada, Cabe compararla con 
ca de Santayana a la posibilidad de una 'metafísica naturalista” y 
con meridiana claridad un defecto recurrente en la obra de 
” su costumbre de anunciar un programa audaz, novedoso, posi- 
ndo todo lo que ofrece, y todo lo que necesita ofrecer, es una 
ica a la tradición”.!57 Si bien Dewey puede haber abandonado su 
inicial de combinar el neo-idealismo con la psicología, desa- 
nadamente nunca se desprendió de la creencia errónea de que 
ido cuanto él decía sobre la experiencia describía lo que esta era en sí 
mientras que lo que los otros decían no era sino una confusión 
tre los datos y los productos de sus análisis”. 15 
Por otra parte, Rorty acusó a Dewey -a despecho de sus loables 
Esfuerzos- de no haber logrado nunca presentar una noción coherente 
persuasiva de una experiencia no dualista que le hubiese permitido 
imblar el historicismo de Hegel con el naturalismo de Locke o 
in. En obras como Experiencia y naturaleza trató torpemente de 
Construir un sistema metafísico que abarcara a ambos, superando la 
nte distinción entre los encuentros subjetivos con los fenómenos 
les y las descripciones científicas de su esencia oculta, trascen- 
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diendo así el problema mente/cue 


ocupado a los filósofos. Pero al h. Es rl 


tempo ha p eciones.!ó5 Entre sus colegas pragmatistas, sin embargo, fue el 
de Rorty a la celebración de la experiencia lo que al parecer 
fibras más sensibles. Los historiadores intelectuales, en parti- 
e sintieron molestos por su apropiación selectiva del legado de 
y Dewey. Robert Westbrook, por ejemplo, condenó por “liberal, 
sa y posmoderna” la interpretación errónea de la herencia 
lemócrata de Dewey, alegando que en su visión social y política 
muy poco del aspecto comunitario del pensamiento de Dewey, 
aún su veneración por la experiencia compartida”.1ó James 
berg respaldó la posición defendida por Dilthey, Collingwood, 
on y Toews, y señaló que “conectarse con la experiencia es 
mente lo que hacemos los historiadores”.1ó7 Más allá de recha- 
osprecio de Rorty por el arte del historiador, un menospre- 
irónicamente se hallaba en franca contradicción con su fre- 
reducción de la filosofía a apenas algo más que su historia 
Kloppenberg argumentó asimismo que el concepto no 
ectivo de experiencia, el cual no se oponía rígida o dogmática- 
al lenguaje, aún debía llevar a cabo un importante trabajo teóri- 
todo en cuanto a romper las barreras entre el conocimiento, 
ha estética y la política. Rorty, concluyó, se ha apoderado ilegí- 
amente de la tradición pragmatista, preservada de forma más cabal 
s obras recientes de otros filósofos norteamericanos tales como 
d Bernstein y Hilary Putnam. 168 
filósofos contemporáneos que se identificaban con la tradi- 
n también criticaron la categórica descalificación de la experiencia 
arte de Rorty. David Lamberth, por ejemplo, cuestionó su ver- 
de James como un antirrealista, una interpretación que reducía los 
de conveniencia y satisfacción de este a meros efectos del 
erdo intersubjetivo. Y lo acusó, en consecuencia, de ignorar “el 
cter auténticamente pluralista del empirismo radical de James, cuya 
dual de la experiencia pura no concede primacía alguna ni al 
iento ni a la cosa —es decir, ni al lenguaje ni a la realidad no lin- 
, y cuyo estudio dinámico y doble del conocimiento remite a 
ho pluralismo a la epistemología”. Joseph Margolis desestimó el 
htento de Rorty de encontrar un terreno común a Dewey y Heideg- 
» alegando que el fenomenólogo a quien debía haber recurrido en 
de ayuda era Maurice Merleau-Ponty, pues éste comprendía “la 
solubilidad de la experiencia, el conocimiento, la razón y la reali- 
peo, Alca que sea, a la que este recurso supuestamente se refie- 
+09 Pese a la acusación hecha por Rorty de panpsiquismo, Dewey 
en el fondo un biólogo evolucionista que compartía el énfasis de 


comprendiendo las dife Plano 


rentes 


y rdad 
pragmático, hueco y superfluo”, 160 reia “nada 


ewey y la experien 


+ cia en un 
> que respondía a la obra realizada en E 


el ínterin Por his- 


naturaleza advirtió Rorty-, 
hes como “experiencia”, * 


1 

a -162 James y Dewey 

ere llesen procurado hacer del término 

E ES en lugar de permitir que 
'unciados”.16 Luego, deberían haber aban- 


SE provocación al establishment filosófico fue enorme. 
'almente todos los campos respondieron con gusto* a 


y críticos de 
cada una de 


vir 


* En castellano en el original. [N. de la T.] 
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que deviene carne del 
ber considerado “dudosa” la 


favorecido una metafís , Cuando de hecho el filósofo habí 


mente el modelo de interacción es el ne plus ultra de esta 
, tanto más la experiencia será excluida de la existencia”. 17? 


tencia, en la cu o chaustivo análisis de las raíces de lo que Rorty denomina “lin- 

sempeñaba un papel fundamental, a al la experiencia q a á PT ed E 
realidad en su confio , AUNQUE No era el equivalente q le o “trascendentalismo lingúúístico”, que incluye sutiles lectu- 
: De el formació del: ía de | áfora de Donald 

Richard Shus RA la + la transformación rortyana de la teoría de la metáfora de Dona] 

daalimpulso pcia an arial con Rorty en la importancia COnferi on en una ocasión para dar rienda suelta a su escepticismo iróni- 
espatici heo en el Pragmatismo,!?? pero insistió en el y, 1 ci como su intento de refutar la fenomenología objetiva de Tho- 
'a nO discursiva, incluso si Dewey se había equi da Nagel de la experiencia prelingiúística, Ankersmit lo confronta con 


sión no menos ferviente al historicismo, cuya guía rectora era la 
utica de Gadamer. Según el autor, ambos son irreconciliables 
tima instancia, pues un historicismo coherente debe reconocer el 
ter distintivo de los diferentes períodos históricos, los cuales no 
ser subsumidos bajo un modelo único de lenguaje, una percep- 
Ankersmit atribuía a Foucault y su idea de diferentes episte- 
Debería tratar, en cambio, de “describir cómo experimentó el 
o la gente del pasado”.!$0 En consecuencia, el historiador actual 
resistirse a asimilar demasiado radicalmente el pretérito a los 
ereses e idiomas contemporáneos, algo que Rorty, con su énfasis 
nente en el lenguaje, es incapaz de hacer. La tarea del historia- 
r el contrario, consiste en registrar la extrañeza de los residuos 
h pasado que es “otro” para el presente. Rorty revela, pues, su 
y total identificación con la tradición del liberalismo burgués 
icano, no sólo en sus convicciones políticas explícitas sino 
en su negativa a abrirse a un pasado que no es continuo con 
lestro propio presente. 
En los escritos analizados en el capítulo anterior Ankersmit recurrió 
experiencia estética, y en particular a la experiencia de lo sublime, 
el propósito de sugerir una salida del trascendentalismo lingúúístico 
ssentista que atribuía a Rorty. Aunque las obras de arte no son repre- 
taciones de un mundo objetivo previo a la experiencia subjetiva, ni 
'n en un tertitm quid que subtienda la representación y el objeto, 
ubren, empero, algo que trasciende el lenguaje en el cual se mani- 
tan, Asimismo, en la escritura histórica “la representación de la rea- 
ps a una verbalización de una experiencia (estética) de la reali- 
+9 En la obra del gran artista, a diferencia de la del mediocre, se 
estética de lo sublime, nos e encia, afin all ES acerca del mundo y no solamente las características psicoló- 
se ha defendido una poió E Es en el capítulo anterior.!?$ dio el autor, Lo mismo cabe decir de críticos como Roland Barthes, 
la experiencia como ql a '0sÓ. nee que sea a tal punto enemiga de la y tenía una capacidad inigualada para experimentar aquellos textos 
lamentó. “Pues cua ES: Ra gEnacisos de interacción de Rorty , se jalzac, Flaubert o Michelet] de una manera novedosa y sin prece- 
nto más integrados estén el lenguaje y la realidad € tes. Y sólo después, y sobre la base de esta experiencia, pudo desa- 
'Trollar una nueva teoría semiótica o hermenéutica”.182 Únicamente 


desissmológica sino práctico: “mejorar la 
el centro de nuestra indagación, afirman- 


'samiento consciente”,176 Aquí tal vez el 
conformado somáticamente, 


, ; y no como un di Í : 
un juego lingúiístico,177 discurso intelectual, unilateral o 

Pero qui pl 
Pr e ataque más implacable a la abolición de Rorty de la 
pre 'n Mes del lenguaje fue el de F. R. Ankersmit, de cuya 
Ensa de una noción posmoderna de experiencia, afín a la 
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eto .+ modo de filosofar según un modelo más 
Le Pr pue Rorty se Mostró. generoso al responder a sus o; 
pi y Poco terreno (si acaso cedió alguno) en | al 

'On de la experiencia. “El quid del lenguaje”, e 


o menos fiel a la i pre 
manera en que la experiencia reabmente es, ha cool 


pa >> 
Pc ie ma Arial tanto “analíticos” cuanto “conti= 
causal del.entorno y terio liario —la experiencia— entre el impacto 
borda dni ¡puesta lingúística al entorno es una idea 
acusación de que el rd se ES; igualmente incrédulo ante la 
once mo o lingualismo es una suerte de idealis- 

$ sugerencias de que el lenguaje no es una pieza 


más de la realidad, y de at 
modo, menos Prato ene experiencia lingiística es, en cierto 


lora é » Y NO contamos con ningú. E 

exterior a él que nos permita juzgar las diferentes o 
En cuanto a la im dia 

conocimiento por familiaridad ha ignorar al “otro” del lenguaje —el 

una cebolla—, Rorty contestó: “ ecta producida, digamos, por comer 

i ty contestó: “respaldamos nuestro rechazo a sentirnos 


guaje' de una i ibi 

per e A eMeriszs eeiercibieado el conocimiento por 

o PA ci . le dar respuestas lingúísticas no infe- 

Baca sticas de la escena pasajera (e incluso a los esta- 
ros cerebros), afirmamos, por lo tanto, (en palabras de 
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e no hay “material en bruto de las sensaciones”.1% Lo que 
p atípicamente intrincada parece significar es que todo aque- 
e la mediación lingúística, aun la relación física directa con el 
cebolla, debe rechazarse como un supuesto tan obsoleto e 
como el de las cosas en sí de Kant. 

ja estimulada por la provocativa apropiación por parte 
legado pragmatista continúa vigente, pero sobre la cues- 
aje y la experiencia, una O dos cosas resultan claras. Pri- 
¡escepticismo acerca de la capacidad de sufrir la “experiencia” 
no mediada —sea la experiencia subjetiva del sujeto o la 
a equiprimordial que, de acuerdo con James y Dewey, prece- 
¡ción sujeto/objeto- ha suscitado dudas pertinentes que no 
“ser soslayadas. En rigor, la íntegra empresa del libro que uste- 
tienen ahora en sus manos se basa en la premisa de 
discursos de la experiencia que modifican la forma como ha 
“el término en diferentes contextos, aun cuando haya entre 
ntes parecidos de familia para permitir un estudio más 


ificar” significa constituir algo completamente nuevo es 
Pues si en la frase de Wilfred Sellars tomada en préstamo 
torty para desestimar la relación directa, hay “respuestas lingúfsti- 
inferenciales” a las exigencias de un mundo cuyas cebollas tie- 

in sabor picante, ¿por qué no admitir entonces que hay también 
que no son lingúísticas? En realidad, tomar en serio una 
naturalista y darwiniana de nuestra especie implica preguntarse 
zos nos unen al mundo animal y qué les ocurría a los seres huma- 
¿antes de nuestra adquisición del lenguaje. En este aspecto, Giorgio 
legó hasta el punto de argumentar que “la experiencia pri- 

ja, lejos de ser subjetiva, era aquello que en los humanos aconte- 
ce antes del sujeto, es decir, antes del lenguaje; en suma, una experien- 
la 'muda” en el sentido literal del término, una infancia [in-fancia] 
mana, cuyo límite estaría marcado por el lenguaje”.!58 Quizás esto es 
¡James quiso decir cuando afirmó que “solo los recién nacidos” han 
lo experiencias puras. Tales experiencias suelen ser difíciles, si no 
ibles, de duplicar una vez que entramos en el lenguaje; por esa 
Tizón Agamben alega que la experiencia auténtica constituye un objeti- 
¡VO inalcanzable, aunque también sería plausible pensar que los adultos 
llevan consigo los residuos de sus años más tempranos, residuos que ni 


Siquiera un psicoanalista es capaz de discernir. 
Otra cuestión que es preciso plantear concierne a la supuesta oposi- 
ción entre experiencia y lenguaje en el esquema de Rorty. Después de 
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todo, hay otros modelos del giro lingiiístico además de aquel é 
privilegiado. Entre los fundadores del pragmatismo, fue Pi a 

sado, » eirce qu 
se ocupó más extensamente de las cuestiones lingúísticas, desarro] e 
una semiótica general que, según algunos, anticipaba el giro lin, Pe 
co. Aunque el restablecimiento del pragmatismo en ciertos so 
-por ejemplo, en la versión readaptada de la teoría crítica de la E 
la de Frankfurt por parte de Jiirgen Habermas- lo tomó como fu, > 
de inspiración, Rorty categóricamente no lo hizo. “Peirce rs, 3 
hunca supo a ciencia cierta para qué quería una teoría general de los 
signos, ni cómo podría ser esa teoría, ni tampoco cuál era supues E. 
mente su relación o bien con la lógica, o bien con la epistemología, be 
contribución al pragmatismo fue meramente haberle dado un mont . 
y haber estimulado a James”.!$% En último análisis, no era sino Pe 
trascendentalista kantiano en busca de una manera de superar el rela 
vismo historicista. Por su parte, Rorty prefería una filosofía del lengua- 
je que fuese más deconstruccionista que reconstruccionista, más con- 
textualista que sistemática, más narrativista que explicativa y más 
nominalista que representacionalista. 

No obstante, había maneras alternativas de pensar el lenguaje y su 
relación con la experiencia, Michel Foucault, como veremos en el capí- 
tulo 9, no sólo fue el crítico del sujeto y el defensor de las epistemes 
constituidas discursivamente, sino también el adalid de una poderosa 
noción de “experiencias límite” que empujó más allá las fronteras tanto 
del sujeto como del discurso. A juicio de Ankersmit, Roland Barthes 
también dio testimonio del potencial de una conciliación entre cierta 
versión del lenguaje y el anhelo de un cierto tipo de experiencia. Y en 
las notables reflexiones sobre el lenguaje y la experiencia en la obra de 
Walter Benjamin podemos encontrar un intento aun más audaz de 
combinar el modo narrativista con una versión del nominalismo reden- 
tor que se desplazaba mucho más allá —o, si el lector lo prefiere, retro- 
cedía mucho más atrás— del escepticismo irónico y relativista de Rorty: 
Paradójicamente, dicho intento integraba una añoranza explícita de la 
experiencia absoluta, que excedía las perspectivas de James o Dewey €N 
ese respecto, con una conciencia todavía más aguda de los obstáculos 
para alcanzar una meta utópica en la época moderna que la de Emer- 
son en su magistral ensayo “Experiencia”. El amigo de Benjamin» 
Theodor Adorno, compuso otra canción aun más elaborada de la exp£” 
riencia sin un sujeto, aunque esta vez en una clave muy diferente de la 
de James o Dewey. Así pues, conviene dirigir ahora nuestra atención 2 
lamento de la Escuela de Frankfurt por la destrucción de la experienci 
en el mundo moderno. 
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5] término proviene de un panfleto escrito por Benjamin Blood en 1874 y titula- 
'Anaesthetic Revelation and the Gist of Philosophy”, que William James reseñó 
entusiasta. La reseña se reimprimió en James, Essays, Comments, and Reviews, 
e The Works of William James, Cambridge, Mass., 1987. Sobre la importancia de 
James, véase William Barnard, Exploring Unseen Worlds: William James and 
of Mysticiom, Albany, N.Y., 1997, págs. 29-34. 
reclamo de trascender este dualismo se convirtió de hecho en una suerte de 
pensamiento del siglo XX. En 1969 -para tomar un ejemplo típico-, el feno- 
Calvin O. Schrag vuelve a repetirnos que “el error básico tanto del idealismo 
"naturalismo reside en que su peculiar punto de vista respecto de la indagación 
lante el uso de una dicotomía fantasma. Lo que se requiere es la elucida- 
un comercio con el mundo experimentado, más antiguo que las categorías subje- 
'objetivistas, previo a la constitución temática de ambas, y que despoja de toda 
z al dilema tal como se lo formula tradicionalmente”, Experience and Being, Evans- 
, pág. 6. 
expresión “más o menos” tiene que preceder al adjetivo “autónomo” si recor- 
¿Ta crítica de la autonomía humanista radical hecha por defensores de la experien- 
'como Schleiermacher, quien ponía énfasis en los sentimientos de dependen- 
ente devoto con respecto a Dios. Pero aun así no negó que los individuos 
'que desarrollar ese potencial otorgado por Dios en lugar de suponer que se tra- 
absolutamente predeterminado. 
por ejemplo, la afirmación de Pater en The Renaissance, Nueva York, 1919, 
"primera vista, la experiencia parece sepultarnos bajo un alud de objetos externos 
presionan con su aguda e inoportuna realidad, al tiempo que nos exigen salir de 
"mismos y emprender mil formas de acción. Pero tan pronto como la reflexión 
2 actuar sobre ellos, estos objetos se disipan bajo su influencia... La experiencia, 
ya a un tropel de impresiones, está rodeada, en cada uno de nosotros, por esa 
pared de la personalidad a través de la cual ninguna voz real ha logrado abrirse 
sta nosotros, o desde la cual solo podemos conjerurar lo que se halla afuera. Cada 
e estas impresiones es la impresión del individuo en su aislamiento, de cada mente 
esora, como un prisionero solitario, su propio sueño del mundo” (págs. 247-48). 
La bibliografía sobre el pragmatismo, que incluye estudios individuales de sus 
pales figuras, tales como Peirce, James, Dewey, George Herbert Mead, Oliver 
Holmes y Chauncy Wright, es demasiado extensa para citar. Sobre bibliografías 
ntemente seleccionadas, véanse Louis Menand (ed.), Pragmatism: A Reader, Nueva 
1997; y Morris Dickstein (ed.), The Revival of Pragmatism: New Essays on Social 
gbt, Law, and Culture, Durham, N:C., 1998. 
6. John J. McDermort, 7he Culture of Experience: Philosopbical Essays in tbe American 
Nueva York, 1976, pág. 15. 
7. John J. Stuhr, Genealogical Pragmatism: Philosophy, Experience, and Community, 
Dany, N.Y., 1997, pág. 32. 
-8.John E. Smith, America's Philosopbical Vision, Chicago 1992, pág. 4. 
-9. Bruce Wilshire, The Primal Roots of American Philosophy: Pragmatism, Pbenomeno- 
D, and Native American Thought, University Park, Pa., 2000. 
10, Daniel J. Boorstin, The Genius of American Politics, Chicago, 1953. 
"11. John Patrick Diggins, “Theory and the American Founding”, en Leslie Berlo- 
ltz, Denis Donoghue y Louis Menand (eds.), Theory in America, Nueva York, 1988. 
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ob. cit., pág. 137. 

13, Philip Rahv, “The Cult of Experi ú ii it 
tbe Sixth Sense, Nueva York, 1969, Rol reo 
durante el período anterior, cuando las preocupaciones por Je. 
sobre aquellas relativas a lo profano, y los géneros ricos ex oa 
el drama eran menos importantes que los romances y la poca 

,, *4. Paul Tillich, “The Conquest of Intellectual Provincialism: Fu. 
ca", cn Tbeology of Culture, Nueva Yort, 1959, pág, 164. soi 


15. Charles Sanders Peirce, Collected Pa 
vol, Camden IO paa q rad Pas, Charles Harshorne y Pal We 


ting”, en Literature 
o, que el culto exit, 


Philosophy of George Santayana, LaSalle, 1, 1940, pág. 540. 
17, Henry Adams, The Education of Henry Adams, Nueva York, 193. 


en una comunica. 
zo Entre los purita. 


hasta Henry Sidgwick. 
21. William James, “Philosophical Concept 


: a sus propias reflexiones, in € 
era un neologismo tan feo que nadie se senira tado de arrapiin a Lo Eo 
gran tradicionalmente e el campo pragma- 
sus principales filósofos para incluir a Oli 

Mendel Fines Jae Aldama George Herbert Mead y Randolph Bourne, Los ins 
nericanos W. E. B. Dubois y Alain Locke se han sumado recientes. 

a fs. en Coenel Wes, The -fmerinEvason y Phlapby Madison, Wie, 
; y Nancy Fraser, “Another Pragmatism: Alain Locke, Critical ace Tony and 

the Politics of Culture”, en Dickstein, The Revioal e Pragmariom, ob. che o odos 
Ped pod de Ahead Flournoy, en Francia; Giovanni Papini, Giulio Cesare 
Berry ailai, en Italia, y F.C. $, Schiller y William MeDougall en Gran 

22, Morton White, Social Thought in America z Ñ 

York, 1976, pág. 13. White incluyó 4Jamos en un coa a ermali, Nueva 


PS o > 3 
6 y asunicista al formalismo (en Pragmatim and the Politics of Epistemology, Kyoto. 


mo residual en los padres fundadores. 
qe Ele vee cs Sit. pág. 6. White centró su atención en Thorstein Veblen, 
ea es [arvey Robinson, así como en Dewey y Holmes. Identificó el 
Doa e qe de explicar los hechos por hechos anteriores”, y consideró el 
o ura ma la tentativa de encontrar explicaciones y materiales rele- 
ma a La sociales distintas de la que uno está investigando” (pág. 12). Sobre 
lo eps ss rd de las opiniones contrapuestas suscitadas por la recepción 
o ¡éase su Philosopber's Story, University Park, Pa., 1999, capítulo 8. 
Jeffrey C. Isaac, “Is the Revival of Pragmatism Practical?, or, What Are the Con- 
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12. Oliver Wendell Holmes, The Common Lao, extractado en Menand, Pr, 
» AE, 


sagrado predominaba 
riencia como la nove y 


pe and Ameri. 


eiss (eds.), 
16. George Santayana, “Apología pro Mente Sua” en Paul Arthur Schlipp (ed., 77, 
-), The 


de todo, un estado mental o una creencia personal, no una característica del mundo 
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ences of Pragmatism?”, en Constellations 6, n* 4, 1999, pág. 564. 
Jackson Lears, No Place of Grace, Nueva York, 1981. 
26. Louis Menand, The Metapbysical Club: A Story of Ideas in America, Nueva York, 

, pág. x. El título del libro hace referencia al grupo informal en torno a Peirce, 
165, Holmes y Wright, que comenzó a reunirse en Cambridge, Massachusetts, des- 
de 1872. Según Menand, “el año en que James introdujo el pragmatismo fue tam- 

n el año en que la economía norteamericana empezó a desplazarse del ideal individua- 
sa de la competencia irrestricta a un ideal burocrático basado en el gerenciamiento y en 
” (pág. 371). A despecho de la recepción generalmente positiva de The 

ical Club, algunos estudiantes de historia intelectual norteamericana han recha- 
¡varios aspectos de su argumento. Véase el simposio en Intellectual History Newsletter 
2002, donde figuran contribuciones de Bruce Kuklick, James Kloppenberg, Giles 

n, Karen Hanson y Thomas Haskell, seguidas por la réplica de Menand, 
27. René Berthelot, Un romantisme utilitaire: Étude sur le mowvement pragmatiste, vol. 
1911, analizado en Richard Rorty, “Pragmatism as Romantic Polytheism”, en 

okstein, The Revival of Pragmatism, ob. cit., pág. 21. 

228. Emile Durkheim, Pragmatism and Sociology, trad. al inglés de J. C. Whitehouse, 
ambridge, 1983. En sus prefacios, Armand Cuvillier y John B. Allcock proporcionan un 
io útil de la recepción francesa del pragmatismo, más amplia en el caso de James 
n el de Dewey. Para una reciente crítica a la interpretación de Durkheim del prag- 
ismo, véase Hans Joas, Pragmatism and Social Theory, Chicago, 1993, capítulo 2. 


and American Thought, 1870-1920, Oxford, 1986, pág. 101. 
“Tal como señalamos en el capítulo 2, desde Locke y Hume en adelante, los 
tas a menudo se sintieron más cómodos con el conocimiento probable que con el 

ento cierto. Y, antes que ellos, Michel de Montaigne había comprendido, según 

de Giorgio Agamben, que “la experiencia es incompatible con la certeza, pues 
ndo una experiencia se vuelve mensurable y cierta, pierde inmediatamente su autori- 
>, Infimey and History: Essays on tbe Destruction of Experience, trad. al inglés de Liz 
Londres, 1993, pág. 18. Como lo han demostrado las obras de lan Hacking, Bar- 
Schapiro, David Bates y otros comentadores analizados en cl capítulo 2, la caracte- 
ción de Dewey del pensamiento occidental como una obstinada “búsqueda de ces 


avalaban ese desplazamiento fuera del subjetivismo, pues la certeza es, después 


o ni un saber verdadero acerca de este, Sobre la relación entre el protofascismo 
o y el pragmatismo, véase Anthony Marasco, “Papini's Corridor: Pragmatism, 
mocracy and the Lure of the Irrational in the Later Work of William James”, tesis 
doctoral, University of California, Berkeley, 2003. Conviene notar que durante el Ter- 
Reich intelectuales alemanes como Arnold Gehlen y Eduard Baumgarten intentaron 
utilizar el pragmatismo con fines nazis. Mussolini también reconoció la importancia del 
samiento pragmatista para su propia cosmovisión. De acuerdo con Hans Joas, 
*“Baumgarten asocia su experiencia en el frente durante la Primera Guerra Mundial con 
experiencia norteamericana de la frontera, y considera la toma del poder por parte de 
Hidler en 1933 como cl comienzo de una nueva e innovadora era”. Pragmatism and 
Social Theory, ob. cit., pág. 110. 
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ca Judi Ryan, The Vaniding Sube ar Poly and Lite Modern 
:ago, 1991, Sobre una descripción característica de la bús 
riencia más allá del sujeto, véase la gl e rte: 
sujeto, glosa de Agamben de Marcel % No 
no hay realmente sujeto alguno sino solo un infinito Ajo creer Ma 
csm. y una acumulación comal de bjts y ensaionss Aquí el Bco 
la emerge para validar lo que, desde el punto de vi o 
parecer como la negación más radical dela PAS tad o 
jet, schaa”. fimo and Hiro ob. cv pág-42 Y 
. Linda Simon, Gemuine Reality: 4 Life of Will 
á Simon, Genuine Reality: 4 Life of William James, Nueva York 
pr ome ra ng d James, véanse Gerald E. rs e 
? , New Haven, 1986; y el todavía indi feto 
z 6y a indispensable texto d 
Berry The Thought and CharacfWilim James, 2 vols, Boston, 1935 OS 
tama de a recepción de sus ideas y de lo inueos de escribi su vida (asa 1900 00] 
ensayo bibliográfico de Daniel W. Bjork, William James: The Comer of HIS 
piro = + The Cemter of His Vision 


34, Véase Kim Townsend, Mi iliaro 
A lanbood at Harvard: William James and Otbers, Nueva 
35. 
md E lat 
1 .), 12 vols., Boston , vol. 1, pág. 10. Emerson, * E 
> Ñ a Pai cit, pe 2. Si parece haber pde alla, ci 
mM quien ó“] ia” sm Sii ES 
E la tonta coherencia” como “la obsesión de las men- 
36. Inc 
nc: Pa el a ensayo de Emerson, “Nature”, muestra un notable cambio de 
fono, sise compara el regocijo inicial ante la unidad del poeta con la narural 1 
ee rca de la alienación entre ambos. Para una interpretación a] 
jones nda AS véase R. Jackson Wilson, “Emerson's Neme Re 
dd impson (ed.), Subject to History: Ideology, Class, Gender, 
37. Véase, por ejemplo, un estudio 
» a . sobre el tema en Ross P ial of! 
les r tos Posnock, The Trial of Ci 
a def William James, and tbe Challenge of Modernity, Nueva York, 1991 le 
Den dura valoración de Emerson por parte de James puede encontrarse en su “dices 
E E Ci en Milton R. Konvitz y Stephen E. Whicher 
S decente rr Critical Essays, Westporr, Conn., 1978, Dewey también escri- 
isc Sar E Ralph Waldo Emerson”, en Joseph Ratner (ed.), Characters 
o ( poi cial and Political Philosophy, Nueva York, 1929, vol. 2. Con 
e mueca se compara el optimismo de Emerson con la comprensión más realista de James 
ió dificultan la realización humana. Véase, por ejemplo, Arthur O. 
Sm Pragmatisms and Other Essays, Baltimore, 1963, pág. 103. 
Ba pS En Emerson como precursor de la tradición pragmática, véase 
Pero ess e Use of Calling Emerson a Pragmatist?”, en Dickstein, The 
Revival af Pragmarion, ob. cie; para una comparación de su rol en la tradición del anti- 
A e norteamericano, véase Morton White, Pragmatism and the American 
CR pon in Philosophy and Intellerual History, Nueva York, 1973, capítulo 
6. White ambién ha escrito con perspicacia sobre Emerson y su recepción en Sen and 
Sentimen in America: Pblophical Though from Jonathan Ediards o Job Des, Nueva 
> capo 5. Véase también Richard Poirier, Poetry and Pragmatism, Cambrid- 
gs, Mass 1992, sobre Emerson, el pragmatismo yl iteratra y leía norteamerica- 
Un estudio más moderado del paralelismo entre Emerson y los pragmatistas puede 


encontrarse en David Van Leer, Emerson' > 
a 


em, Chio 
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The Complete Works of Ralph Waldo Emerson, ob. cit, vol. 2, pág. 95. Emerson fue 
os primeros en argumentar a favor de una tradición norteamericana única basa- 
propias experiencias, en su discurso de Phi Beta Kappa, pronunciado en 

a Harvard, “The American Scholar”. 
“Experience”, en Essays and Lectures, Cambridge, 1983. 


Sharon Cameron, “Representing Grief: Emerson's *Experience””, en Representa. 
"verano de 1986, pág. 29. Véase también el exhaustivo análisis del ensayo en Van 
y Epistemology, ob. cit. capítulo 5. Según Van Leer, el ensayo pone de 
esto el abandono del proyecto epistemológico, esencialmente kantiano, de sus pri- 
obras, y con él la fe en la autonomía humana. Lo que queda es una aceptación de 
sa y el reconocimiento de la brecha insalvable entre el yo empírico y el yo 
adental. Para una consideración general del tema del duelo en Emerson, que 
'sus ambivalencias acerca del curso de la historia norteamericana durante el perío- 
llum, véase Eduardo Cadava, Emerson and tbe Climates of History, Stanford, 1997. 
; Emerson, Experience, ob. cit, pág. 486 (el subrayado pertenece al original). 
Tbíd,, pág. 492. 
Sruart Hampshire, Innocence and Experience, Cambridge, Mass., 1989, pág. 150. 
Bjork, ob. cit, pág. 240. La psicodinámica de la extraordinaria familia de 
a James ha despertado considerablemente el interés y la especulación erudita, Tal 
2 la principal víctima fue su hermana Alice, cuya trágica vida fue narrada nuevamente 
Strouse en Alice James, Boston, 1980. Todos sus hermanos y hermanas sufrían 
forma u otra de las famosas “vastaciones” padecidas por su padre, 
48. Las dudas de James sobre lo absoluto se hallan claramente enunciadas en la carta 
envió a su amiga Elizabeth Glendower Evans el 11 de diciembre de 1906, y que 
ha así “El Absoluto se ha convertido en un nombre tan abstracto como Naturale- 
Y 2 causa del contenido indefinidamente prolongado de la experiencia, de modo que 
hemos vuelto a ser pragmatistas. Puede haber un Absoluto, ciertamente: y su uso 
ta consiste, para nosotros, en hacernos más optimistas. Pero no nos ha sido 
to por la lógica, como piensan Royce y Bradley, y su equivalente material es la 
encia expiatoria que nos proporciona la fe en la cual creemos”. Citado en Elizabeth Glen- 
er Evans, “William James and His Wife”, en Linda Simon, (ed.), William James 
" d, Lincoln, Neb., 1996, pág. 65 (el subrayado pertenece al original). 
49. James, “Governor Rooscvelt's Oration”, 1899, en Essays, Comments, and Reviers, 
vol. 17 de Complete Works, Cambridge, Mass., 1987. El tema era el imperialismo y el 
maltrato alos filipinos. Sin embargo, James comparta la cultura de la masculinidad viril 
y de la vida enérgica que era una parte tan importante de la Norteamérica posterior 2 la 
Guerra Civil. Sobre esta cuestión, veáse Towsend, Manbood at Harvard, 
SO, Ra, “Paleface and Redskin", en Literature and the Sistb Sense, ob. cit. Para 
¡Rahv, la distinción entre el “piel roja” y el “cara pálida” equivalía a la distinción entre “la 
experiencia y la conciencia, esto es, a una disociación entre energía y sen bilidad, con- 
¡ducta y teorías de la conducta, entre la vida concebida como una oportunidad y la vida 
concebida como una disciplina” (pág. 1). Walt Whitman era el “piel roja” paradigmático, 
Así como su equivalente “cara pálida” cra, según Rahv, Henry James. Para una persuat 
¡Va refutación de esta última identificación, véase Posnock, The Trial of Curiosity, ob. e 
Santayana descubrió una oposición similar entre William James y Josiah Royce en su 
"ensayo seminal de 1913, “The Genteel Tradition in American Philosophy”, en David A. 
Hollinger y Charles Capper, (eds.), The American Intellectual Tradition, vol. 2, Nueva 
York, 2001. Santayana sostiene que los dos hermanos James se mostraban críticos frente 
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a la tradición, Henry ánalizándola desde afuera, y James debilitíndola desde aq 

través de su vitalismo. no 
51. Sobre el papel 'deseinpeñado por Jaimes en la csfera pública, véase Geo 

kin, William James: Public Phileopber, Baltimore, 1990. Como muchos pensadores 4 

que el, Cotkin reconoce en qué medida la exhortación de James ala acción hermas 


una manera de compensar sus sentimientos de indecisión e incertidumbre (pág 14% 
101). ue 


52. Simon, Genuine Reality, ob. cit pág. xxii. 

53. William Joseph Gavin, William James and tbe Reinstatement of the Vague, Filagey 
fia, 1992. y 

54. Bjork, William James, ob. cit., pág. 219. 

55. Sobre su amistad con James, véase Perry, The Thought and Character of Willigay 
James, vol. 1, ob. cit., capítulos 38-40. 

56. Shadworth H. Hodgson, Philosophy and Experience: An Address Delivered before tbg 
Aristotelian Society, October 26, 1885, Edimburgo, 1885. 

57. Ibíd., págs. 6 y 16. 

58. Carta de Shadworth H. Hodgson a James, 14 de febrero de 1884, en The Corey 
pondence of William James, 13 vols., Ignas K. Skrupskelis y Elizabeth M. Berkeley (eds), 
vol. 5, Charlottesville, Va., 1997, pág. 489: Ú 

59. Véase la carta a Charles Renowvier del 8 de mayo de 1882, en 7he Correspondence 
of William James, ob. cit., vol. 5, pág. 208. Renouvier, el neokantiano liberal francés, con- 
venció a James de la existencia del libre albedrío, lo cual parece haberlo ayudado a supe- 
rar su primera gran depresión de 1870. En su correspondencia con Hodgson, citada en 
los capítulos sobre su amistad en el libro de Perry, 75e Thought and Character of William 
James, vol. 1, James expresa directamente las mismas reservas. Vale la pena notar, sin 
embargo, que al final de su conferencia de 1885, Hodgson apoyó el enfoque experiencial 
incluso en asuntos como la religión, el sentido común, la ciencia y la filosofía, anticipán= 
dose así a la expansión del estatuto del término por parte de James. 

60. Carta de James a Hodgson, 10 de junio de 1900, citada en Perry, The Thought 
7 Character of William James, ob. cit., vol. 1, pág. 647 (el subrayado pertenece al origi- 


61. Carta de James a Hodgson, 7 de octubre de 1900, en ibid. Véase también la 
réplica de Hodgson en su misiva del 18 de octubre de 1900, donde escribe lo siguiente: 
“el mío no es el dualismo entre mente y materia, sino un dualismo del método, un dualis- 
mo impuesto por la distinción en el pensamiento y que la experiencia ha hecho necesario: 
la distinción entre onsía y génesis [esencia y génesis)”, ibíd., pág. 649. James no parece muy 
convencido al respecto, aunque reconoció que la insistencia de Hodgson en que “las re2- 
lidades son exclusivamente lo que son “como conocidas”, constituía un precedente de su 
propia posición en Pragmatism, 1907, en Works, vol. 1, Cambridge, Mass., 1975, pág. 30. 

62. Sobre una discusión acerca del tema, véase Bjork, William James, ob. cit., Pá8* 
215-27. 

63. Tal como David C. Lamberth ha mostrado en William James and tbe Metbapby- 
sics of Experience, Cambridge, 1999, págs. 83-87, el término fue tomado en préstamo. del 
filósofo alemán del empiriocriticismo Richard Avenarius, cuya Kritik der reimen Erfabrung 
de 1888-90 James conocía muy bien. 

64. James, Essays in Radical Empiricism, Lincoln, Neb., 1996, págs. 4 y 23. 

65. En ciertas partes de su obra se muestra agnóstico respecto de las realidades últ” 
mas. Por ejemplo, en su réplica a la crítica de Walter Pitkin en 1906, concedió que 
“estoy perfectamente dispuesto a admitir cualquier número de entes o eventos nouméni 
cos en filosofía, aunque solo sea para poder mostrar su valor pragmático”. “Discussion: 
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Refutation of 'Radi ificism?”, en Eugene Taylor y Robert H. Woz- 
bn cds William James, Bristol, 1996, pág. 122. 

: con aprobación Metapbysic of Experience de 
, ob, cit pág: 27. 
"b. cit, pág. 23. James y Dilthey se encontra- 
oran muameme sus repes 
9. Según Kloppenberg, en la 
+ la noción de Erlebmis de Dil- 


febrero de 1903, llamó a la obra de su 


jal asesinado, al 
1885-1910, Frederick 


ob.cir, pág. 42 (el subrayado pertenece al 


Aquí vemos la justificación de su generosa inclusión de la experiencia reli- 
0 e iii, ob: cit, pág: 65. Sobre su largo debars con 
An e "The James/Royce Dispute and the Development of James's 
(cd), Te Cambridge Companion to Wiliam James, 


73. bíd., pág. 194. 


74. T. L. S. Sprigge, 
Ea ación exhaustiva y empática del pluralismo panpsiquico, de 


cai: ile James and the Merpiyi of Esperen, ob. cit. pÍE> 


American Truth and Britisb Reality, Chicago, 


James and Bradley: 


076. James, Esays in Radical Epi ob. cit, pág- 160. 
17. James, Pra , Ob, cit, pág. 97. 
” Tota "vágs. 99 y 106 (el subrayado pertenece al original). 


9d PB 7 e aspecto de su posición, véase David A. Hollinges, 


80, Para vid A. Hollinger 
"William nos and the Culture of Inquiry”, en In the American Province: Studies in tbe 
lloomington, Ind., 1985. 


ria A brronT instatement of tbe Vague, ob. 
a e ea cacida en Gavin, Wililm James and be Reinstatement e de EE 
y rerormó a la fe de Peir- 

5 lisis del tema, 
a enso definitivo. Para otro análisis del tema, 
Principles and the Philosophical Artitudes; Peir- 
e Pumarm, 7be Cambridge Companion to William 
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Jun ob. ct Hooloway argumenta que la principal diferencia ene elos 
londe James busca las experiencias que resultarían si la proposición fu 
o la conducta que uno debería tener en esas circunstancias, Peirce busca en td 
patrones de la experiencia y las interrelaciones legales de la acción y la capon oo 
pe y la experiencia paa 
82. James asimiló primero el i 
Jan e pensamiento de Husserl a travé 
vard, William Emest Hocking, en 1904, Sobre Hocking, setas E 
autor de un libro titulado 7he Meaning of God in Human Experience (| 
re, E Primal Roots of American Pbilosopby, ob. cit., capítulo 8. 
e. Janes, Ese in Radical Empiricion, bc, págs. 9394. 
90 Cacta M roma Reinstatement oftbe Vague, ob. cit, pág, 93 
185. Herbere Nicholls, “Discussion: Professor James's hole", en Taylor y Y 
Pure Experience, ob. cit, págs. 147-48. Este volumen reúne muchos de los tempor 
importantes de la recepción inmediata del empirismo radical. Conviene adveni oa 
quejas sobre las interpretaciones irreconcili a 
¿Ejes soba asi : jables de la experiencia en James consing 
Eo hoy. Veáse, por ejemplo, la discusión de Jonathan Crary sobre Jam 8 
ps psicología dela atención de inales del siglo XIX, en a que concluye qua 
Eo ea? ; Sas tención individ jual concedida a las periferias, las transiciones y los 0) 
Po rn 
mente habitado”, Suspensions of Pecepton: Artenion, Specace, and Modem Culto, Co 
Edema Oca Eh tion: Attention, St », and Me Culture, Cam 
pe ne. ¡por ejemplo, Fila Pura, “Pragmatism and Real”, en Dicistea, 
Rar ¡gmatista, ob. cit. Para un enfoque un tanto diferente, véase Charlene 
Haddos gia, “William James's Concrete Analysis of Experience”, en The Monist 
, 4 cubre de 1992, donde escribe: el realismo pragmatisa no es realismo en 
sensdo más reconocible del aero de un mundo existente independiensemense, copa 
Peres E pueden abstraerse sin distorsión... La afirmación de James de fun 
dar firmemente la mea en ls hechos de la esperiencia puedo, por tao, rcnenre 
tame ca pelación a los hechos plenos de experiencia... su metafísica cobra sentido 
dise la interpreta como ma hermenénica prgmátic, y su paicologíacinífic maru, 
:omo una fenomenología del ser humano, Tomadas en conjunto, ambas abarcan el análi- 
ss concreto de James del experiencia” (ug. 54-49) : 
E Versand Russll, A Review of Essays in Radical Empiricisn' by William 
les Perccica ak, ob. cit, págs. 216-17. . 

Arthur O, Lovejoy, “James's Does Conscionsmess Exis 5 
imiendrdor sta ño $ 4 Ci ess Exist?”, en The Thirteen Pragma- 
pr o la prin a Peirce del 3 de octubre de 1904, en The Collected Papers of Char- 
Ce y eds. Charles Hartshorne y Paul Weiss (vols. 1-6) y Arthur W. 
Burt (ols.7.8), Cambridge, Mass, 1931-1958, vol. 8 pá. 206, apartado 301. En 
misma cat, Pele argumentaba que esperiencia, por la esencia misma de la palabra 
Consiste en muesr creencia en un universo —a verdad”,  difrenca de muestras cren 
peo E e que se consideran falibles e ignaras” (pág. 204, apartado 294). Está 
Caracterización espresa cabalmente la distancia que media eur Pere y James, La cual 

eta la fede aquel n el consenso úlimo aerc de laverdad, obtenido por una inda- 
gación públic, inerbjesiva y cena. Sobre una breve comparación de sus dos os 
Fora véase John Patrick Diggins, The Promise of Pragmatimm: Modernism and tbe Crisis f 

vice and Audi, Chicago, 1994 págs 16470. 
1972»: Charles Morris, The Pragmatc Mevement in American Photo, Nueva York, 
, pág. 114, Incluso lectores afines a James como Hilary Putnam se mostraban Per” 


reside ep 


colega de 
entre otras Pa 
1912), véase Wilshio 
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este problema. Véase Morris, *Pragmatism and Realism”, en Dickstein, The 
> ragmatism: “El mundo, para James, es el mundo experienciable, y dado que 
“loable renuencia a descartar los temas que importan en nuestras vidas, se ve 
a hablar de entidades inobservables en la fisica, de conexiones contrafícticas, de 
ca, etcétera, de maneras poco convincentes y, en definirva, inútiles” (pág. 48). 
poder insoslayable de su personalidad y de sus ideas se pone de manifiesto en 
recopilados por Linda Simon en William James Remembered. Para una valora- 
'de la importancia de James para los pensadores posteriores, véase Ross Pos- 
Influence of William James on American Culture”, en Putnam, The Cam- 
snion to William James, ob. cit. 


Dewey son la de Robert B. Westbrook, Jobn 
1991; Steven C. Rockefeller, Jobn Dewey: 
ir “Alan Ryan, Jobn Dewey and 
of American plera 
¡comentarios sob: 
Carbondale, IIl., 1996, La edición en 
ci el estudio más extenso de su noción de experiencia es el de 


o del pensamiento de Hegel, así como la importancia 
internas. Sobre su reacción frente a la filosofía de Hegel, 
William James and tbe Metapbysics of Experience, págs. 172-74. Dewey, por 
me, había sido un impresionable estudiante en la Universidad de Vermont, donde se 
"con entusiasmo el idealismo alemán (el trascendentalista James Marsh era, a la 
ón, el rector de la universidad). Dewey había estudiado a Kant con Joseph Torrey, el 
fsor de Marsh en la cátedra de filosofia, y también estuvo expuesto a sus sucesores den- 
¡de la tradición idealista. Véase el todavía valioso estudio del joven Dewey en Morton 
5 Nueva York, 1943, 


1886; carta de James a Hodgson de marzo 
cter-of William James, ob. cit, vol.1, pág. 641. 

Hacia 1906, Dewey había logrado una cabal comprensión de los límites del ide= 
o, la cual explicitó en “Experience and Objective Idealismn”, en The Influence of Dar- 
in on Philosophy and Orber Essays, Bloomington, Ind., 1910. Su hostilidad hacia elidea- 
alemán se acentuó durante la Primera Guerra Mundial, cuando publicó una de sus 
menos importantes, German Philosophy and Politics, Nueva York, 1915, donde acu- 

injustamente a Kant de ser el culpable del autoritario militarismo germano. 

96. Dewey, Experience and Nature, LaSalle, TIL, 1987, pág. 52. 

1 97. Para un estudio interesante acerca de este impulso en su pensamiento, véase 
n Against Dualism”, en Science and Sentiment in Ame- 


Éase Rockefeller, Jobn Dewey, ob. cit, capítulo 1. 

100. Sobre la deuda de Dilthey con James y sus diferencias, véase Westbrook, Jobn 
and American Democracy, ob. cit págs. 66-67; y Richard M. Gale, “John Dewey's 
turalizacion of William James” en Putnam, The Cambridge Companion to William 
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James, 0b. cit. Según argumenta Gale, 
3 gu pese a la frecuen: h 

E Dewey “daban una visión desembozadamente dorada Los ensayo 4 , Experience and Nature, ob. cit, pág. 3. En el primer capítulo de The 
E de James, cuyo propósito no era otro que desensiblzra y despersonla lg buty se idensifica “escapar del peligro” como el deseo que conduce a la pros 
incidicra con el naturalismo de Dewey y su socializaci la Para a brusca del conocimiento absoluto y cierto. Para una crítica a quienes opinaban, 
tunas (pág. 49). da de todas las cosas clara Hehard Bernstein y otros comentadores, que Dewey defendía una “metafísica de 
y The Reflex Arc Concept in Psychology”, riencia”, véase Sleeper, The Necessity of Pragmatism, ob. cit. Sleeper alega, en cam- 
Este ensayo constituyó un poderoso golpe contra la escucla Ed Works, ob. cir, yo, 5) ey prefería una “metafísica de la existencia”, donde la experiencia, es un 
logía, y contribuyó a lanzar a su sucesor funcionalista. Para un mo sta” de pogo és del cual aparece el mundo, antes que el equivalente a ese mundo, Y lo que 
con James y del debate sobre cuán ij sumen de las derdas de e no es nunca tan elevado como el Ser que supuestamente subyace a la existencia 


decir exactamente con esa continuidad —un continuum 


es, véase More exhaustivo de sus ambigúedades, véase David Fott, Jobn Dewey: America's 


ton White, “Experiment and Necessity in Deweys Phi 

American Mind Eso amd Ricos Polly dl Ill a REALI and pber of Democracy, Lanham, Md., 1998, págs. 68-72. Los primeros críticos objeta- 
103. Véase el estudio en colaboración publicado en 1903 como Studio ae 1973, d de la experiencia misma como la base de un sólido naturalismo, lo que 

ory, Dewey, The Middle Works, 1899-1904, vol. 2, Jo Ann Boydsto; in Logical Tue antayana llamó la “preponderancia” de lo humano sobre lo natural. Véase su 

1976. El mejor análisis de la “lógica de la experiencia? Carbondale, 1 laturalistic Metaphysics”, en Journal of Philosophy 22, ni? 25, 1925. 


; Experience and Nature, ob. cit., pág. 31. Al poner el acento en la necesi- 
n y no en la experiencia inmediata, Dewey pudo haber introducido, preci- 
las cuestiones cpistemológicas que siempre le resultó dificil eludir. Después de 
podemos juzgar la superioridad de una reflexión con respecto a otra, si la 
de la continuidad experiencial con el mundo es una medida insuficiente? 


Como un organon de descubrimiento, aunque rechazaba la creencia , 

que he encia ca el objeo último de la indagación. e del filósofo griego de re una crítica mordaz de los dilemas en los que incurrió, véase Lovejoy, The Thirteen 

nece al original). Ar Certain, Nueva York, 1929 pág. 99 (el subrayado per 7 a cier Dewey a tratar¡cl tema de la muerte, véase 
106. Dewey, “Experience and Objective Idealisn”, ob. cit, págs. 220-21. hard Shusterman, Practicing Philosophy: Pragmatism and tbe Pbilosopbical Life, Nueva 


97, pág. 48. Shusterman contrasta su actitud con la de Wittgenstein y Foucault, 
'afrontaron las implicaciones de la mortalidad más honesta y abiertamente, 

De acuerdo con Thelma Z. Lavine: “En la retórica de Emerson y Dewey fluye el 
poético de una unificación sagrada del yo con un yo más amplio, con la 
con la comunidad, con cierta fuente de la divinidad. Su meta es la redención 


107. Para la comparación entre varios 
d ' e s autores, véase Robert D, Mack, The Appeal to 
Immediate Experience: Pbiospbie Mezbod in Bradley, Wbitebead and Dewey, Nueva York 


108. Dewey, Reconstruction in Philosopby, Nueva 
> . action in Philosophy, York, 1920. Para ; 
las dificultades + » una consi, de 
de esa posición, véase White Sence nd Sentiment, ob cit págs. 280-8. 


yn (ed.), Reading Dewey: Intepretation for a Postmodern Generation, Bloomington, 
11998, págs. 222-23. Aunque persuasiva en términos generales, esta interpretación 
lima ese momento de desesperanza y trauma irresoluble que hemos visto en “Expe- 
'de Emerson, el cual era mucho menos evidente en Dewey que en James, Para una 
ca crítica del excesivo optimismo de Dewey, véase Diggins, The Promise of Pragmatism, 
de confronta a Henry Adams con Dewey, y señala que “aun si aceptamos que después 
darwinismo ya no es posible considerar la verdad como una cualidad inherente al pen- 
nto, cabe preguntarse, al igual que Adams, qué aprendemos realmente de la experien- 
'Cla. ¿Puede la experiencia misma iluminar la naturaleza de la moral y de la autoridad polí- 
; a i ; e ps: explica no solo cómo funciona la autoridad y por qué los individuos la obedecen sino, 

mubles de tales “elementos separables”. Dewey y Arthur E. Bentley, Knowing and bé lo que es más difícil de responder, por qué deberían obedecerla?” (pág. 220). 
119. Dewey, Reconstruction in Pbilosopby, ob. cit, págs. 83 y 94. El momento en que 
Produce este cambio, tal como lo presenta Dewey, no resulta muy claro, Supuesta- 
se produjo luego del empirismo de Locke y Hume, el cual se desarrolló mucho 

pués de la revolución científica. 

120. Dewey tuvo que superar la piedad opresiva de su madre antes de poder adherir 
creencia más difusa y casi naturalista que expuso en 4 Common Faith (1934), en Later 


110, Sobre: los intentos 
Catechism Concerning 
Works, ob. cit., vol. 6. 


de Dewey por desentrañar esta cuestión, véase “A Short 
ruth” (1909) y “The Problem of Truth” (1911), en Middle 


112, , 
chia Dewey, The Quest for Certaingy, ob. cit, pág. 260 (el subrayado pertenece al 
113. Ibíd., pág. 6. 


al 
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Works, vol. 9, págs. 3-4. Para un exam i 
, págs. 3-4. en de sus sentimientos religiosos, vé. 
le Job Dese el ensayo resumido de Rockefeller, "Dewey! Philosopty or 
E , en Hickman, Reading Dewey, ob. cit; y en Westbrook, Jobn / 
merca Democro, b. ci págs. 18-28, 4 
on > and sobre la distinci 
, ob. cit, págs. 10-14. Rockefeller señala su distancia 
” . ey 

Jl Deworpá 492, aí como su repudio por la csi teológica de Kar Bah A 
. Aunque más cerca de Schleiermacher, Dewey munca hizo hincapié en el co 


de absoluta dependencia como el aspecto más fundamental de la A 


Tampoco pensó que la razón prácti i iedad infundi En 
bo => práctica kantiana y la piedad infundida emocionalmenge 
122. Este momento de éxtasis ocurrió ent 
l E re 1879 y 1 cuand: 
Pensilvania ys o contó mucho más tarde a Max ns o 
pág. 67. Al margen de lo que pudo haber sucedido, el hecho no lo indujo a inmersa 
por las realidades sobrenaturales. en A 
123. Este aspecto de su obra ha dado ori s 
k a igen a comentarios sustanciales. Ve 
ses James Camplel, Dewey Conception of Community” y John Scale, DAS 
and Political Philosophy”, en Hickman, Reading Dezey, ob. cit; y Fott, hb 
e 1 0b. cit; y Fott, Jobn 
124. Dewey, Experience and Nature, ob. cit., pá, 
; Esper , 0b, cit., pág. 167. 
125. sm: 
crió eri entra New, en Later Works, vol. 5. Wetsbrook, John 
per oa tores "ay, ob. cit. pág. 427, analiza el concepto de religión cívica: 
ir por completo el individualismo y la vida privada bajo lo comu- 


nal y público, son abordad Ri Li 
ralism, ob, cit págs. 21 ETE en Jobn Dewey and the High Tide of American Libe- 


po Digg The Promise of Pragmatism, ob. cit, pág. 20. 

a ro Cri Hent de Vries, Philowphy and tbe Turn 1o Religion, Baltimore, 
Ñ dies IniÓ A» 'e, e Derrida la idea de democracia es considerada como aque- 
Eiridaeras y Ai la única instancia continúa siendo un siempre todavía 'por 
Ja toas bs aia Cada punto dado del tiempo está siempre todavía otro 
nitro r previsto como tal, que nunca alcanza total plenirud o 
cualidad del infinito, detail A e pp pa 

128. Kloppenberg, ob. cit., pág 140. cn cid 
tr pros Experience ience and Nature, 0b. cit., pág. 290. 
as pones de Dore de la “técnica de Alexander” se discute en Rockefeller, 
Jebn Dee ob. ica pág. 33-44 y en Shusterman, Practicing Pbilosopby, ob. cit., págS- 


131. Dewey, pr d a Bo 
pe o (Lt Vin, resp (1916), Middle Works, vol. 9; Experience and 
. Sobre un resumen de los debates acerca del le i é 
; :gado educativo de Dewey, véase 
bd Era bi “nd Amerien Democrao ob. cit capítulo 6. La eíia comenzó 
Bondó atar ía lurchins en The Higher Learning in America, New Haven, 1936, 
> prole a la tradición canónica de los grandes libros de Occidente. 
Pri rd ic hacer esta acusación fue Randolph Bourne, un amigo Y2 
tii dd del inesperado apoyo de este a la posición bélica de Estados 
ELE SR Bourne, “The Twilight of the Idols”, en Olaf Hansen (ed.), 72€ 
Radical Y pe Selected Writings, Nueva York, 1977. George Santayana reiteró la crítica €% 
Deia 4 jaturalistic Metaphysics”, y una generación más tarde lo hizo Max Horkhei- 
en Eclipse of Reason, Nueva York, 1947. Para una crítica de la apreciación del prag” 


poke 
eligi 

¡giong 
po 
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parte de la Escuela de Frankfurt, véase Joas, “An Underestimated Alverna- 
“and the Limits of “Critical Theory”, en Pragmatism and Social Theory, 0b. 
sino hasta la incorporación de Habermas de la obra de George Herbert Mead 
¡Sanders Peirce cuando la segunda generación de teóricos críticos apoyó la tra- 
ragmatista. Para un estudio de las similitudes con Dewey, véase Ryan, Jobn 
"cit, pág. 357, confirmadas en la generosa reseña de Habermas escrita en la 
ón al alemán de The Quest for Certainty en 1998, y reimpresa en su Zeit der Uber- 
Kleine politische Scbrifien 9, Frankfurt, 2001. 

134, Véase, por ejemplo, John Herman Randall, Jr, “The Religion of Shared Expe- 
>. en Sidney Ratner (ed.), The Philosopher of the Common Man: Essays in Honor of 

o Celebrate His Eigbtieth Birtbday, Nueva York, 1940, págs. 37-38. 
“Para un estudio de la reacción neo-ortodoxa contra Dewey y sus epígonos teo- 
ellos, Reinhold Nicbuhr=, véase Bruce Kuklick, Churcómen and Philoso- 

Jobn Dewey, New Haven, 1985. 
, en Dickstein, The Revival of 
ob. cit., pág. 217. Diggins afirma, además, que las apelaciones a la experien- 
ener resultados políticos múltiples y diferentes, no solo el radicalismo demo- 
generalmente le atribuyen muchos pragmatistas. 

'En ocasiones, sin embargo, este reproche se ha convertido en un motivo de elo- 
por ejemplo, Phil Oliver, William James's 'Springs of Delight Tbe Rerurn to 
lle, Tenn,, 2001, quien se opone a la opinión tradicional al afirmar que James 
ensor de una clase de trascendencia personal que le debía al menos tanto a la 
como a la experiencia pura” (pág. 9). 


Dewey, Later Works, vol. 1, pág. 361, Más tarde, 
dió obstinadamente la necesidad del término: “en la medida en que los hom-= 
n en filosofía (como lo prefirieron desde hace mucho en la ciencia) definir y 
tar la “realidad” conforme a cánones estéticos, morales o lógicos, necesitamos la 
recordarnos que la “realidad” incluye cualquier cosa que se 
denotativamente... necesitamos una palabra instructiva y rectora, tal como 
, para recordarnos que el mundo en que vivimos, sufrimos y gozamos, así 
"pensamos lógicamente, tiene la última palabra en todas las indagaciones y 
humanas” (pág. 372). 
"140. De acuerdo con Menand, The Metapbysical Club, ob. cit., pág. 437, ya en 1881 
ndell Holmes había considerado que “cultura” y “experiencia” eran sinónimos en su 
The Common Law. Sobre la tentativa de Dewey de reemplazar “experiencia” por 
tura” —lo cual, según Slecper, constituía un error-, véase su The Necesity of Pragma- 
i A cit, capítulo 5. 
ñ 


1944, Dewey le escribió: “Coincido contigo en prescindir de “experiencia” por cuanto 
Ya no es un término necesario. Me agradaría, sin embargo, un modo de tratamiento más 
"comprensivo, probablemente a causa de mis luchas en el pasado”, Citado en la introduc- 
¡ción de T. Z. Lavine, pág. xwawvi. 
142. John E. Smith, Experience and God, Nueva York, 1968; Sydney Hook, Pragma- 
sand the Tragic Sense of Life, Nueva York, 1974; y McDermow, The Culture of Expe- 
ce, ob. cit. Hay incluso claras influencias en la obra de los neoaristotélicos, como el 
ofo Richard McKcon de la Universidad de Chicago. Véase su “Experience and 
es” (1953), en The Selected Writtings of Richard McKeon, Zahava K. McKeon y 
m G. Swenson (eds), vol. 1, Chicago, 1998. 
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143. Morris Dickstein, “Introduction: Pragmatism Then and Now”, en 7 
ef Pragmation, ob. ic pág. 1. Cabría argumentar que el impulso cientiiizn evil 
matismo preparó el camino para el triunfo de la filosofía analítica. Vé, Mi 
Kaufman-Osborn, Politcs/Sense/Experience: A Pragmatic Inquiry into 1be 
¿racy, Ithaca, N.Y., 1991, págs. 13-14. 

144. Menand, The Metaphysical Club, ob. cit, pág. 441. Los críticos ha 
que Menand ha subestimado considerablemente Ape dibccnins C 
pragmatista en filósofos como W. V. O. Quine y Morton White, en historiadores q. 
ciencia como Thomas Kuhn y en estudiosos liberales de la Guerra Fría tales ¿oa 
Arhur Schlesinger J, Louis Hart, Merle Cu, Henry Steele Commager y Dad 

oorstin. 

145. Esta descalificación sigue generando controversias. En una misiva fechada e 
de diciembre de 2002, Kloppenberg señaló que “la línea que se extiende desde Liberal 
and Social Action de Dewey hasta el Manifiesto de Port Huron [del movimiento estudian, 
til en pro de una sociedad democrática] era evidente para Tom Hayden, k 
fuera para la mayoría de los demagogos del Partido Laborista Progresista”. 

146. Herbert Marcuse, One-Dimensional Man, Boston, 1964, pág. 167. En su primo. 
ro y más extenso análisis de Dewey en Sovies Marxism: A Critical Analysis, Nueva Yorke 

1958, Marcuse resumió las críticas soviéticas al pragmatismo sin tomar distancia respora 
de ellas (págs. 210-14). *3 
_ 147. Hollinger, “The Problem of Pragmatism in American History”, en /n the Ame- 
rican Province, ob. cit., pág. 25. En la época en que el ensayo volvió a publicarse en esta 
recopilación, Hollinger ya había reconocido que esa declaración había sido prematura. 

148. Véanse, por ejemplo, los ensayos de Hickman, Dewey: Interpretarions for a Past- 
modern Generation. Para un panorama general del retomo del pragmatismo, vésse 
Richard]. Bemscin, “The Resurgene of Pragmati”, en Social Rexercd 5, invierno 

le 1992. 

149, West, The American Evasion of Philosophy, ob. ct. 

150. Para un análisis lúcido del desarrollo de la carrera de Rorty, véase Neil Gros, 
“Richard Rorty's Pragmatism: A Case Study in the Sociology of Ideas”, en Theory and 
Society 32, n* 1, febrero de 2003. Según Gross, más que una ruptura radical con Su 
posición anterior, Rorty se hallaba comprometido con el pragmatismo desde el 
comienzo mismo de su carrera. Más aún, las lecciones aprendidas por él dentro de la 
tradición analítica, especialmente las impartidas por Donald Davidson, W. V. O. 
Quine y Wilfred Sellars así como por Witrgenstcin y Kuhn, lo prepararon para lo que 
pareció una desembozada apostasía afines dela década de 1970 y durante la década de 

151. Richard Rorty, Philosophy and tbe Mirror of Nature, Princeton, 1979. Como el 
título indica, Rorty deseaba demostrar que las inclinaciones anti-espectatoriales del prag- 
matismo eran compatibles con la hostilidad ante el ocularcentrismo de Heidegger y los 
postestructuralistas. 

152. Richard Rorty, Consequences of Pragmatism, Minneapolis, 1982, pág. 56. 

153. Richard Rorty, Contingeno, Irmy, Solidariy, Cambridge, 1989... 

" 154. Richard Rory Trub amd Progr: Phlnpbical Paper, vo. , Cambrids, 199 
8-307. 

155. Aunque este no es el lugar apropiado para hacer justicia al alcance y la riqueza 
de la carrera de Rorty, conviene notar que su aparente retiro de la esfera pública fue des- 
mentido en Achieving Our Country, Cambridge, Mass., 1998, donde aboga por un retor- 
no a las cuestiones políticas y económicas dejadas atrás por el radicalismo cultural del 
mundo académico. 
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156. Rorty, “Dewey's Metaphysics”, en Conseguences of Pragmatism, pág. 77. La 
ón de terapia se la debe a Wittgenstein, cuyo desco de librarnos de las confusiones 
óficas mediante la clarificación lingúística Rorty compartió fervorosamente. 
1. Ibíd,, pág. 78. 
Tbíd., pág. 80. 
 Ibíd., pág. 84. 
|, Rorty, “Pragmatism as Romatic Polytheism”, en Dickstein, 7he Revival of Prag- 
ob. cit, pág. 30. 
:161. Rorty, “Dewey between Hegel and Darwin”, en Truth and Progress, ob. cit; 
emberg, Uncertain Victory, ob. cit; y Hollinger, In the American Province, ob, it. 
Rorty, “Dewey berwcen Hegel and Darwin”, ob, cit., pág. 296. 
Ibíd., pág. 298. 
164. Para un ejemplo de esta actitud, véase Rorty, “The End of Leninism, Havel, 
Hope”, 1991, en Trutb and Progress, ob. cit. 
Véanse, por ejemplo, Alan Malachowski (ed.), Reading Rorty: Critical Responses to 
“and the Mirror of Nature, Cambridge, 1990; Herman J. Saatkamp (ed.), Rorry 
srism, Nashville, Tenn., 1995; y John Petregrew (ed.), A Pragmatist's Progress? 
id Rorty and American Intellectual History, Lanham, Md., 2000, 
6. Westbrook, Jobn Dewey and American Democracy, ob. cit, págs. 541-42. 
67. James Kloppenberg, “Pragmatism: An Old Name for Some New Ways of 
king”, en Dickstein, The Revival of Pragmatism, ob. cit. pág. 84. Interpretando a 
Scott de una manera más generosa, aunque quizá no muy exacta, Kloppenberg 
“en lugar de desestimar el concepto como lo hace Rorty, Scott recomienda 
por qué se dice que la experiencia proporciona un conocimiento irrefutable; una 
similar a la de James y Dewey” (pág. 108). 
Richard J. Bernstein, Beyond Objectivism and Relativism: Science, Hermeneutics, 
Filadelfia, 1983; The New Constellations: The Ethical-Political Horizons of Moder- 
stmodernity, Cambridge, Mass., 1992; Hilary Putnam, Renewing Philosophy, Cam- 
e, 1992; Pragmatism: An Open Question, Cambridge, Mass., 1995, y Realism witb a 
luman Face, Cambridge, 1999. 
169. Lambert, William James and tbe Metaphysics of Experience, ob. cit., pág. 213. De 
(“Religious Faith, Intellectual Responsibility and Romance”, en Putnam, The Cambrid- 
mion to William James, se infiere que la respuesta de Rorty a James tal vez. sea 
nenos crítica de lo que supone Lamberth. 
170, Joseph Margolis, “Dewey in Dialogue with Continental Philosophy”, en Hick- 
man, Reading Dewey, ob. cit, pág. 249. 
171, Sleeper, The Necessity of Pragmatism, ob. cit,, págs. 107-9. 
172, Richard Shusterman, Pragmatist Aestbetícs: Living Beauty, Retbinking Art, Cam- 
Mass., 1992, págs. 246-50. Shusterman detecta, sin embargo, un conflicto entre 
sl énfasis irónico en la curiosidad y la experimentación interminables y su creencia de 


que todo poeta potente puede alcanzar una unidad consigo mismo a través de medios 
estéticos. 


173. Richard Shusterman “Dewey on Experience: Foundation or Reconstruction”, 
'En Philospbical Forum 26, n* 2, invierno de 1994. 

174. Ibíd,, pág. 135. 

175. Ibíd,, pás 


177, La propia versión de Shusterman de este proyecto, al que llamó “somaestética”, 
desarrollada en varias y subsecuentes publicaciones, entre las cuales las más notables 
Son Performing Live: Aestberic Alternatives for tbe Ends of Art, Iuaca, N-Y., 2000; y Surface 
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and Deptb: Dialectics of Criticiom und Culture, Ithaca, N. Y., 2002. Véase tambié, 

md Dep! . . Y., 2002. también el 
sio dedicado a este trabajo en el Journal of Aestheric Education 36, n*4 aria j 
donde aparece mi propio ensayo “Somaesthetics and Democracy: Dewey and Cc, A 


8. El lamento por la crisis 
porary Body Art”. 4 o 
Cee a PL de la experiencia 
179. Ibíd., pág. 68. 
180. Ibíd., pág. 65. 


181. Ibíd., pág. 75. e di A ici 
182. Ibíd., pág. 77. 
183. Ibíd,, pág. 78. 
184. Rorty, “Afterword: Intellectual Historians and Pragmatism”, e... 
Pragmatist's Progress, ob. cit, pág. 209: a 
185. Ibid,, pág. 210. 
186. Rorty, “Charles Taylor on Truth”, en Trutb and Progress, ob. 
187. Roriy, “The Contingeney of Philosophical Problems: Michael. 
Locke”, en Trutb and Progress, ob. cit., pág. 282. 
188. Agamben, Infancy and History, ob. cit., pág. 47. 


189. Rorty, “Pragmatism, Relativism, and Trrationalism”, 
sim, ob. cit, pág. 161. a 


En una carta escrita el 7 de mayo de 1940 desde su precario exilio 
ís, Walter Benjamin (1892-1940) le manifestó a su amigo Theo- 
Adorno (1903-1969), quien acababa de mudarse a Nueva York, 
stia ante “la metódica destrucción de la experiencia”.! De Ben- 
que había estado escribiendo sobre el tema desde 1913, Adorno 
ía absorbido la lección de que el precario estado de la experien- 
entendida de maneras que explicaremos en breve— era uno 
e los indicadores más reveladores de la caída de la época moderna en 
je. La teoría crítica de la Escuela de Frankfurt, aún en vías de 
progresivamente de sus raíces hegeliano-marxistas, encontró 
supuesta crisis de la experiencia un desastre humano comparable 
a reificación que, según había argumentado Georg Lukács en Histo- 
conciencia de clase en 1923, constituía la esencia de la explotación 
lista y la “alienación”, que comenzó a cobrar relevancia unos años 
tarde, tras el descubrimiento de los Manuscritos de París de 1844 
Karl Marx. Para Detlev Claussen, “la experiencia de la pérdida de la 
lencia es uno de los motivos más antiguos de la Teoría Crítica, e 
o quienes no formaban parte del círculo en torno a Max Hor- 
heimer, como Kracauer y Benjamin, ya se habían referido al tema 
durante la década de 1920”.? Pero mientras que la reificación y la alie- 
ación, pese a todo su pathos subjetivo, eran términos generados filosó- 
h ¡ente y derivados, en gran medida, de una lectura materialista del 
egado del idealismo alemán, los orígenes de la idea de una crisis de la 
xperiencia se hallaban en otra parte. 


3 : 4 ES 
“No hay razón alguna para que te oculte”, le confesó Benjamin a 
Adorno en su carta, 
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el hecho de que las raíces de mi “teoría de la iencia” 

que las raíce experiencia” se remo, 

Fri ce pai Mis padres acostumbraban llevarnos de Gion he Un 

Ln EA o y siempre los acompañábamos dos o tres de noso0 + 

Aa ES estoy pensando aquí. Luego de haber y 

A s lugares obligatorios en torno a Freuden; a 
gi reiberhau, mi hermano solía acotar: “Ahora podemos 3 


que hemos estado allí”, Est: ió ói ded 
eric a observación quedó impresa de forma indeleble 


Ñ Muchos elementos de su notable y tan discutida teoría d 
riencia, que Adorno mismo iba a adaptar y modifi ad 
fines, se hallan por cierto contenidos en esta ané la nc 
ss y nécdota: la insistenci 
Benjamin en la importancia de los detalles apare ON 
atesoramiento de momentos placenteros de 1 Ni E Pr k 
la resonancia aurática de los nombres de ciert lo 1 
ellos con el mágico significado de una Pride slide (ciuda A 
A e ¿ dt (ciudad de la ale- 
sen be: o de la mentalidad del coleccionista. También se 
lid reis clara h importancia conferida a la enmarañada 
cia impresos “de iaicntd? ca pass » es Bent o 
. i y 
ps Sana en el relato de esta bol mera mel 
Far Pe de a experiencia suscitada por la observación deflacionaria de 
e ea as la más lírica y compleja canción de la 
copied as e que hemos estado siguiendo en este 
ES id mee les orígenes de esas primeras experiencias 
significado eE que [quier indagación filosófica sistemática en el 
osa nd Alternando entre la esperanza utópica y la deses- 
Lepe AE impulsos teológicos con el análisis 
Es prada See es de prác sobre la crisis de la experien- 
RESTAN las que hemos encontrado en nuestras discusio- 
o ms sl deco con los pragmatistas norteamericanos 
puso AS y sl r conocido directamente el deseo de 
pS el rene oa e le la PRI: 2 partes componentes y 
Pr area Pra y objeto, Benjamin imbuyó a ese deseo de 
icon A que estaba ausente en William James y John 
Ea ptes a y mano la ruptura de la continuidad 
ere pares por la Primera Guerra Mundial, el exilio y la ame- 
le la victoria fascista, registró la crisis de la experiencia en el 
mundo moderno con una desolación saturnina ahorrada a sus homólo- 
gos más solares del otro lado del Atlántico. Las “vastaciones” persona- 
les de James quizá le permitieron entender el lado oscuro del gran 
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o de Waldo Emerson sobre la experiencia y el dolor, pero 
,m James sólo contempló la idea del suicidio en raras ocasiones, 
que Benjamin realmente se quitó la vida mientras escapaba de 
ocupada en 1940. 
Jada, al parecer, auguraba un desenlace tan trágico en la protegida 
de un primogénito privilegiado, hijo de una familia de judíos asi- 
os pertenecientes a la clase media alta. Su padre era anticuario y 
astador de arte; su madre, una parienta lejana de Heinrich Heine. 
eminiscencias de su infancia en Berlín, transcurrida aproximada- 
te en 1900 en la elitista zona oeste de la ciudad, nos muestran a un 
extraordinariamente sensible y observador, cada vez más cons- 
de la incapacidad del mundo de sus padres para satisfacer sus 
vías infantiles, pero resuelto, no obstante, a tomarlas en serio. 
do Benjamin abordó por primera vez el tema de la experiencia, ya 
hijo rebelde e impaciente que se negaba de plano a asimilarse al 
de la respetabilidad filistea. Había logrado ocupar una posición 
1 Freie Studentenschaft, la rama berlinesa del 
iderado por Gustav Wyneken, donde 
ico del movimiento, que expresó en el 
¡sayo simplemente titulado “Erfabrung”, escrito en 1913 para la revis- 
este, Die Anfang (El comienzo). 
aque a los veintiún años Benjamin aún no había desarrollado 
¡completo su teoría de hecho, en este primer ensayo enfocó el 
cepto de un modo más peyorativo que honorífico-, la actitud que 
nformaría ya estaba presente en forma embrionaria. Benjamin 
comienza por nombrar lo que denuncia como el opositor enmascara- 
o del movimiento juvenil: “la máscara del adulto se llama “experien- 
?, Carece de expresión, es impenetrable y siempre la misma. El 
o ya lo ha experimentado (erlebt) todo: juventud, ideales, esperan- 
mujeres. Y todo era una ilusión”.5 Con la esperanza de sofocar el 
entusiasmo de los jóvenes —quienes se definen precisamente por su 
vitalidad expresiva, su sinceridad transparente y Su desafío al statu quo 
el adulto insiste machaconamente en que luego de los raptos juveniles 
vendrán los años de la “gran “experiencia”, los años de las transaccio- 
nes, del empobrecimiento de las ideas y de la falta de energía”? Pero 
ese adulto, repite Benjamin, es solo un filisteo, quien “ha tomado a la 
experiencia como su evangelio... no ha entendido nunca que existe 
algo más que la experiencia, que hay valores -inexperienciables- a los 
cuales podemos servir”.* 
En rigor, advierte Benjamin, la experiencia carente de espíritu no 
conduce a ninguna parte. Hay, sin embargo, un concepto mejor de 


to 
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nisnti sed d 
eS que rechaza el cinismo derrotista del adulto filiste 
noce el valor de los errores cometidos en la juventud, pues ' de n.d 
comprendió Baruch Spinoza, el al 
ori ch Spi , el error forma parte de la búsqued a 
r e e] puede ser penosa para quien lucha, m 3 
veces lo conduce a la deses; 0 
¡peranza... nunca se permitirá E 
» . 23 
do por el ritmo del filisteo... nosotros isinbbc una peri al 
rente. Tal vez sea hostil Íri q 
al espíritu y destructiv: 3 
. a par: s sueñ 
florecientes, Con todo, es la más bella, la más in mee Pa 
diata, dado que no le es posible beiadia del siria e la o 
e íritu en la med; 
jue perm; i de 
psa de 'anezcamos jóvenes. Como dice Zaratustra, el individuo ke A 
pl Fa perimentarse a sí mismo al final de sus vagabundeos”.? Me 
_ El gesto hacia Nietzsche, el énfasis en la expresividad y en | 
osis del Geist —entendido í “espíril que 
o a aquí como “espíritu” antes 
'mente”-, todo ello hace de Benjami i e 
odo. ¡e Benjamin una criatura de su tiem, 
do el expresionismo se hallaba en auge dentro del movimi pe 
y la rebelión generacional estaba en el aire. 10 To Sado ea a Pe 
a h > omando en cuenta li 
ursos de la experiencia i i E 
c ' ya analizados, es evidente que 
12 ” e ni 
ci he o conservadora de, digamos, Eduund 5d 
su confianza en la sabiduría del - al 
u CON asado, pero ne 1 
BO ' Pasado, pi 10 era menos hostil al 
qe Manos por los errores pretéritos, considerados como meras 
pS ps para la experiencia en el sentido dialéctico del 
Eo >. Sl bien su concepto positivo de experiencia era aún incipien: 

» Ben, i i Í ; 
bc ala ya la misma simpatía por los meandros de la 
eica 97 ¡e notamos en Michel de Montaigne, así como una valo- 
Borg TA experimental en el concepto (una valorización 
pee HE rie Otras cosas, sus pruebas tardías con los efectos del 
a ¿4 as Irogas). Como Friedrich Schleiermachar y Rudolf 
[ee da AE la apelación a la experiencia religiosa —o, más pre- 

te » 8 lógica—, la cual se resistía al intento kantiano de privile- 
E a Seat por encima de la iluminación.!! Nunca emuló el compro- 

iso reli i 
Ed En ca de estos pensadores, pero lo alentaba el mismo 
iaa Eso ÉS las maneras en que el infinito podía penetrar el 
a Mn ti humana. Y al igual que James y Dewey, quería 
Ela ida por de la experiencia, denegada por el mundo 
Beas E unque f e más allá de ambos al creer que se justificaba lla- 
bel cite absoluta”, compartía su disposición -sobre todo 
Pa ames— a explorar sus manifestaciones en los lugares más 

qua los y científicamente más vergonzantes. 
de RS estallido de la Primera Guerra Mundial y de su desilu- 
he Sia el 'ovimiento Juvenil, que había perdido el rumbo a causa de 

esión al nacionalismo alemán y a la guerra, no dejó nunca de 


la 
as 
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que aún valía la pena luchar por una noción diferente de expe- 
12 Procuró honrar la memoria de su íntimo amigo Fritz Heinle, 
y se había suicidado en señal de protesta por el inicio de la con- 
redoblando sus esfuerzos por dotar a la experiencia de un 
tal redentor.13 “Haber admitido la añoranza de una bella niñez y 
juventud digna es la precondición de la creatividad”, insistió Ben- 
en el ensayo de 1915 titulado “La vida de los estudiantes”. “Sin 
dmisión, sin ese lamento por una grandeza perdida, no les será 


le renovar sus vidas”.!* 
¡impedir que esa llama se extinguiese requería trascender los lími- 
pensamiento “burgués”, así como la respetabilidad burguesa, 
Benjamin estaba dispuesto a hacerlo, abriéndose a las tenta- 
nihilistas y apocalípticas que constituían un afrodisíaco intelec- 
tan poderoso para los judíos alemanes de su generación.!* Pero 
n significaba sospechar de la forma en que la Lebensphilosopbie 

ía utilizado el concepto de experiencia en cuanto Erlebnis para glo- 
sotamos en el capítulo 3 en su indignada res- 


la guerra, tal como n: 
a a lo que consideró la desvergonzada actitud bélica de Martin 


.. Los temores de Benjamin se confirmaron en 1930, cuando rese- 
16 la recopilación de ensayos de Ernst Jiinger, War and Warriors, bajo 
tulo “Teorías del fascismo alemán”, donde instó a que “toda la luz 
el lenguaje y la razón todavía pueden proporcionar debería con- 

se en esa “experiencia primigenia”, de cuya estéril melancolía 


e este misticismo de la muerte y la guerra, arrastrándose sobre 


s mil desagradables patas conceptuales”.!ó 


“Tal vez los primeros intentos vacilantes de Benjamin de dar forma a 
ina noción redentora de la experiencia, según lo ha mostrado reciente- 
mente Howard Caygill, aparecieron en los fragmentos inéditos sobre el 
color, escritos apenas se desencadenó la guerra.!” Crípticos y no desa- 
.rrollados por completo, estos sugestivos textos postulan un potencial 
“utópico en la capacidad del niño de ver los colores, que prefigura argu- 
"mentos similares de Benjamin hechos en diferentes registros —lingúís- 
tico, estético, histórico- en sus obras posteriores. Mientras que los 
adultos abstraen reflexivamente los colores de los objetos que existen 
en el tiempo y el espacio, Benjamin especulaba que los niños tienen la 
aptitud de verlos como previos a las formas, las cuales son meras expre- 
siones de la ley antes que del espíritu puro. Sus dibujos saturan la pági- 
'na con color, lo que les permite crear un mundo interrelacionado sin 
límites fijos y rígidos. “Dado que los niños miran con ojos puros”, 
escribió, 
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sin dejarse desconcertar emocionalmente por ello, se trata de alg 
> spin 
ino 2 una vida que quer 


— en el 
Or en 
nan, 


. Ese mundo se acerca, 
del putsico de la anamnesis de una utopía perdida. Escribiendo 
bi a os | libros para niños en un fragmento inédito sobre el ilustrador 
'onónico Johann Peter Lyser, 
1/05 en sus manos, si damos por sen- 
mese la mano humana puede transmitirlo al Papel, debería e el 
del paraiso, así como las alas de las mariposas tienen su pátina 
es años aprenden del recuerdo de su Primera intuición. Y e ercaden 
la ye 19 eo, Polaris, pues el fantástico juego del color es la patria 
O cia An y está libre de añoranza porque es inalte- 
Ptas os adultos preserva algo de este sentimiento, aun- 
que está inmerso en el anhelo de algo perdido, cuyo cumplimiento lle- 
gará sólo cuando el anhelo mismo concluya. 
yb Ei eosiNón de un ojo infantil inocente, 
Ñ ha OS en su versión más lírica, se opone implícitamente 
peda le Immanuel Kant de que la experiencia entraña la 
'posici: s 'e categorías y formas a la multiplicidad de las sensaciones 
paid eS la Mente trascendental, Desafía el supuesto de que los 
jetos de la experiencia son distintos de sus objetos nouménicos, un 
Supuesto identificado tácitamente con la corrupción adulta del “ojo 
infantil, E incluso rechaza aún mas abiertamente la limitación de la 
experiencia a cuanto puede ser conocido mediante juicios sintéticos a 
priori, los cuales ponen entre paréntesis las verdades metafísicas por 


que nos recuerda a 
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las incognoscibles, e insisten en cambio en que es posible el 
cimiento especulativo de lo absoluto. “En esta experiencia”, 

te Caygill, “dos componentes de la descripción kantiana de expe- 
—la sensibilidad y el entendimiento— se desintegran el uno en el 
y el sujeto experimentante que los contenía se disuelve en la expe- 
La oposición entre la mirada y lo mirado se quiebra, y aunque 
za con disolverlos en una identidad pura y anodina más allá del 
y el objeto, promete asimismo una nueva articulación de la expe- 
20 


¡jamin comprendió muy pronto que esta nueva articulación tam- 
día estar presente en el lenguaje. Su giro lingiiístico fue, pues, 
iferente de las versiones posteriores que analizamos en Joan 
Scott y Richard Rorty, quienes oponían la mediación del len- 
la experiencia en bruto. En varios ensayos sin publicar, espe- 
nte en “Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los 
n ” de 1916 y en “Sobre la percepción” de 1917, Benjamin pro- 
adizó su crítica a Kant y a los neokantianos como Hermann Cohen, 
:rpretación científica de la tradición crítica encontraba particu- 
¡te empobrecedora, para centrarse en su incapacidad de recupe- 
11 noción robusta de experiencia previa a su modalización.?! Su 
ror consistió en centrarse en el “conocimiento de la experiencia” 
Ss que en “la experiencia misma”, lo cual significaba que: “el con- 
de experiencia que Kant relaciona con el conocimiento, sin pos- 
'nunca una continuidad, no tiene el alcance del concepto de expe- 
ia de los pensadores anteriores. Lo que cuenta para él es el 
pto de experiencia científica, al que trató de separar, en la medi- 
la de lo posible, del significado ordinario de la palabra”.2? Antes de 
sin embargo, “se había ensalzado el símbolo de la unidad del 
onocimiento que llamamos “experiencia”; e incluso se lo había aproxi- 
“mado, en diversos grados, a Dios y a lo divino. Durante la Ilustración, 
empero, la experiencia fue despojada cada vez más de su cercanía con 
¿Dios”.23 
Ciñéndose a la crítica, religiosamente configurada, de Johann 
'Hamann a la tesis de Kant según la cual los pensamientos de las ideas 
trascendentes existen antes de su expresión lingúística, Benjamin afir- 
mó que el contacto con lo divino se produce en el lenguaje. O, antes 
bien, aparece en un “lenguaje en cuanto tal” más profundo que la vacua 
inconsistencia de “la concepción burguesa de la lengua”. Esta última 
sostiene que el medio de la comunicación es la palabra, que su objeto 
£s la cosa y que su destinatario es un hombre. En cambio, la otra con- 
cepción del lenguaje no distingue ningún medio, ningún objeto, nin- 
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gún destinatario de la comunicación. Dice: 
ln | i - Dice: en el nombre, el ser 
CE ce con Dios”.24 En el “lenguaje en cuanto tal” 
en la cual el (Csñidad oleadas Po a : 
r o 'u creación dá; 
mb Pa dra signos accidentales o Pm std 
E ec para comunicar algo más, sino Para com 
pala oa mismo. Aquí el hablante se disolvía en el len E. 
aba. Aquí el lado francamente “mágico” del lenguaje, E 
» e 


teóricos como Wilhelm von Humboldt han soslayado, se hacía Mani- 


Y la cosa 
o bres pro. 
quí el lenguaje 


bu dos e lenguaje podía usarse ahora también para mentir, | 

es cqu co E d pS a del juicio para establecer una distinción 

a , Una tad privilegiada en la filosofía crítica kantiana 
os juicios determinantes, basados en la inclusión bajo leyes, 


! l lo que implicab; > 
tar a partir de paradigmas y no de reglas. Según Neoacnlo a 


di Eine pleno original aún visibles en sus 
siguió a la pérdida del nidad o ro a crm 
Aria j entre el nombre y la cosa, y a la 
Pr par nee. pee ya de hablar, La posibilidad de cala 
exploró en profundidad Md lens a sa 10 
ot p n lel traductor”, escrito en 1923 
pa Ep has Fees de Tableaux parisiens de Baudelaire.25 La 
o le una Dn humana a otra era la cifra de una posi- 
dE as A como. los colores del arco iris, entraña un continuum 
reseca an La traducción se lleva a cabo a partir de 
pea con y no de abstractas regiones de igual- 
pr Janza”.*? Las lenguas individuales no copian lo que dicen las 
, Sino, más bien, se suplementan unas a otras, poseyendo cada una 
ei a las otras, por así decirlo, entre líneas + 
Ñ (n afirmó Benjamin, hay un residuo de la lengua inicial de 
za, aún susceptible de ser discernido en una relación no cien- 
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a con los objetos naturales. “El flujo ininterrumpido de esta comu- 
ción atraviesa toda la naturaleza, desde el ínfimo existente hasta el 
imbre, y desde el hombre hasta Dios... El lenguaje de la naturaleza 
parable a una consigna secreta que cada centinela pasa al 
te en su propia lengua, pero el significado de la consigna es el 
guaje mismo del centinela. Todo lenguaje superior es traducción de 
guajes inferiores, hasta que se despliega, en la última claridad, la 
de Dios, que es la unidad de este movimiento lingúístico”.?6 El 
cuerdo de sus paseos infantiles por una naturaleza cuyo más profun- 
significado anhelaba descifrar, había dejado una clara huella en sus 
ciones maduras sobre la redención de la naturaleza caída respecto 
su forzada mudez. 

La experiencia absoluta también podía recuperarse mediante la 
nsecución de lo que proclamó, con una cierta bravuconería, “la filo- 
fía venidera” en un ensayo inédito de 1918.2? Al final de su ensayo 
e la percepción” había escrito crípticamente: “La filosofía es la 
jencia absoluta deducida en un marco sistemático, simbólico 
o el lenguaje”.30 La percepción, al igual que la visión del color por 
e del niño, era en sí misma uno de los lenguajes de la experiencia 
ibsoluta, pero tomada en su conjunto, la filosofía consistía en lo que 
“denominó Lebre, un término que puede traducirse como “doctrinas” 
“enseñanzas”. Combinando las percepciones filosóficas precríticas con 
las religiosas, las Lebre postulaban, de acuerdo con el amigo de Benja- 
min, Gershom Scholem, “la conexión transcausal de las cosas y su 
constitución en Dios”.3! Tal conexión revelaría la jerarquía de los 
órdenes del ser, ocluidas por el surgimiento de una ciencia moderna 
atomizante. 

La “filosofía venidera”, según Benjamin, debe restablecer una 
noción de experiencia superior a la postulada por Kant y los neokantia- 
nos. Debe trascender la superficial restricción iluminista de la expe- 
riencia a la certeza científica y hacer realidad la metafísica futura, de la 
cual la propia crítica filosófica de Kant había intentado ser un prolegó- 
meno. De hecho, Kant mismo no había querido reducir toda experien- 
cia a su variante científica, a pesar del impacto histórico producido por 
su pensamiento. Los neokantianos, no obstante, habían enfatizado solo 
“el aspecto mecánico del concepto iluminista relativamente vacuo de 
experiencia”.3? Habían reducido la experiencia a un objeto de conoci- 
miento apto para la psicología, antes que convertirla en el medio para 
un saber superior, abiertamente metafísico. Esta experiencia “com- 
prende también a la religión como la experiencia verdadera, en la cual 

ni Dios ni el hombre son objeto o sujeto del conocimiento, sino donde 
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queda de certezas, en los Ensayos de M ii : 
es Pa 

En la condición presente de la caída e 
había huellas de cuanto se había 


animales y plantas sagrados, 
Insanos que también se ide: 
cepción, los cuales dejan de 
ellos; sabemos de enfermos 


» cuando menos, poder captar las 

Los románticos alemanes, a cuyO 
dedicó su disertación doctoral en la 
habían desarrollado un método para 
tural que prometía devolver algo de aque- 
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la ciencia moderna había suprimido. Para los románticos, “el 
'o consiste en la evocación de la autoconciencia y el autoco- 
to en las cosas observadas. Observar una cosa significa solo 
la a los fines del auto-reconocimiento. Si un experimento 
e éxito o no depende del grado en que el experimentador es capaz, 
una intensificación de la propia conciencia, mediante la 
ración mágica, podríamos decir, de acercarse cada vez más al 
o y, finalmente, de incorporarlo a sí mismo”, 
los románticos se hallaban muy próximos al concepto de Goe- 
“una tierna empiria” (zarte Empirie), que “se ajusta íntimamente 
)bjeto y, a través de su identificación con él, deviene su verdadera 
suada teoría”.* La crítica romántica no dependía de los juicios 
ivos del gusto validados intersubjetivamente, como en Kant, sino 
bien, consistía en permitir al objeto de arte reflexionar sobre 
: “El sujeto de la reflexión es, en el fondo, la propia entidad 
sa, y el experimento no consiste en cualquier reflexión sobre una 
dad, la cual no podría modificarlo esencialmente como pretende la 
a romántica, sino en el despliegue de la reflexión -que para los 
es el despliegue del espíritu en una entidad”.* 
Las afinidades de Benjamin con los románticos, cuya modalidad crí- 
lizó en su disertación doctoral, son evidentes. En las notas 
en 1932, se recuerda a sí mismo: “demostrar que la experiencia 
observación son idénticas. Ver el concepto de “observación román- 
Y en mi tesis: la observación se basa en la autoinmersión”.* Su sim- 
por los románticos y su desembozada “terminología mística” lo 
indujo, en parte, a no aceptar la narrativa postkaniana que culminó en 
sistema idealista de Hegel, del que siempre había desconfiado por 
nsiderarlo demasiado racional y coercitivamente totalizador, una 
ción no compartida, como veremos, por Adorno. Si la experiencia, 
como argumentó Benjamin, “es la multiplicidad uniforme y continua 
del conocimiento”,** entonces implicaría una infinitud de variaciones 
'Yuxtapuestas, continuas y suplementarias antes que un sistema cerrado, 
dialécticamente superado. Tal como le escribió a Scholem con respecto 
al marxismo hegeliano de Georg Lukács, éste “se sorprendería si los 
'entos de mi nihilismo no se manifestaran contra el comunismo 
en una confrontación antagónica con los conceptos y afirmaciones de 
la dialéctica hegeliana”.4 
Buscando una guía en otra parte, Benjamin encontró inspiración en 
escritores como Ludwig Klages, a quien conoció en 1914. Le pareció 
sugestiva su defensa abiertamente anti-iluminista de las pseudociencias 
como la grafología, así como su creencia en la supervivencia de lo 
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arcaico en lo moderno, desarrolladas en obras tales como PV, 


pr (Sobre el Eros cosmogénico) de 1922 y Geits als Wid 7 kosa a sus referentes, sino también en lo que Benjamin llamaba “seme- 
ds espíritu como la antítesis del alma) de 1929-33,46 pe sas no sensibles”. Además de la escritura, que revela las intenciones 
esistió a muchas de las dimensiones más reaccionarias de | 'Unque ascientes de quien escribe y que la grafología ha enseñado ha des- 
Klages, entre ellas su total repudio a la tecnología rr € la obra de dichas semejanzas se manifiestan en el hecho de que palabras de 
pad 5 

E del “alma irracional (Seele) sobre el “espíritu” ( Ga y la exalta s lenguas se refieran a la misma cosa. La tarea redentora de la 
intisemitismo, Benjamin descubrió en su “psicología eres franco ¡ducción iba a permitir a estas similitudes, cuyo portador o vehículo 

afísica” significado semiótico, emerger por derecho propio. “De tal suerte 


aliad ñ 
e E 20 lucha Por crear una noción redentora de experienci 
sición a acceder a territori Í Es 
2.04 : orios potencialmen: 
permitió a Benjamin enco: * 
ntrar en la astrologí: 1] 
alternativa de experienci a 
riencia. Como en el 
co pspe caso de Í: 
na astrológica indicaba la supervivencia de ce Pl 
tar el mundo que prácticamente se había perdido e: > >> S o 
ria enib. 5 :n la moderni. 
a sayo inédito, escrito en 1932, poco más o menos, afir; Pr . 
Jrecis ibili Sl Hz 
Pa 0 cana en cuenta la posibilidad de que alguna ve: he 8 
S o configuraciones manifiestas y semejanzas miméticas, EN 
lo hoy no estemos ni siquiera en condiciones di pto 
plo, en las constelaciones de las estrellas. El h 5 ca Pe 
pele si e 'Oróscopo debe compren- 
, ante todo, como una totalidad originaria que la ¡ 28 
astrológica meramente somete a análisis” 47 Y ¡dellecais dis 
del mundo antiguo, “la ninia 
pei ; expresión más consumada del sentido cósmi 
, encontrarse en la actualid: Í: a 
pra r lad, sería, probabl 
pe del lenguaje por parte de los niños. ñ — 
inda; ó jami i z 
ds e Ea ce en los residuos de lo que denominó “la 
y sus diversas expresi: 
o e y su ¿presiones —no solo la astrología 
a , S s 
pr e CA también el juego infantil, la danza y la Faperienti 
Dos leza— se centraba en las similitudes y afinidades electi- 
pee se NS trascendían las meras relaciones analógicas. Aquí 
pd de el legado de los estudios antropológicos del siglo XIX 
Bi ¡gl a realizados por Herbert Spencer, Edward 
E A e cda El hombre moderno puede ponerse en contac- 
Case hoi ria de la experiencia mimética previa “cuando 
peer na máscara, o cuando, en las noches meridionales ilu- 
pres za cn dentro de sí las fuerzas miméticas que había 
permi pe € largo tiempo atrás, mientras que la naturaleza, 
DE dre Rep se transforma a sí misma para semejarse a la luna. 
E puede transportarse a este mismo campo de fuerza a tra- 
's de sus recuerdos infantiles”. 50 ; 
No obst; je 
por ante, era el lenguaje el que contaba con el mayor potencial 
! uperar esas semejanzas inmateriales. Las simili ss Í 
aca 0 z - Las similitudes se hacían 
'o en la capacidad onomatopéyica de los sonidos de imi- 


ce Benjamin- la lengua sería el estadio supremo del comportamien- 
nimético y el más perfecto archivo de semejanzas inmateriales: un 
lio al cual emigraron sin residuos las más antiguas fuerzas de pro- 
'n y recepción mimética, hasta acabar con las de la magia”.5! 
decir entonces que nombrar el nombre correcto es, por tanto, 
, manera de percibir la mano original de Dios, la cual había forma- 
los objetos existentes en un estado de gracia prelapsario. 
Había, sin embargo, otras manifestaciones de la experiencia mimé- 
aún en el desencantado mundo moderno, como lo demostraban 
s surrealistas franceses, “cuyos escritos se ocupaban literalmente de 
eriencias, no de teorías, y mucho menos de fantasmas”. Ya en 
, el intento de Louis Aragon en Vague de réves (Ola de sueños) de 
los sueños no de los sujetos psicológicos, sino del mundo de 
tos de la ciudad moderna, había intrigado sobremanera a Benja- 
nin. Esos sueños todavía estaban presentes en la banalidad del kitsoh. 
tratar lo kitsch del sueño como el repositorio de antiguos impulsos 
cos, los surrealistas también habían recobrado algo del mundo 
dido de la infancia: “La repetición de la experiencia infantil da que 
+ cuando éramos niños no existía la angustiante protesta contra 
el mundo de nuestros padres. Cuando niños nos mostrábamos superio- 
“res en ese aspecto. Con lo banal, al abrazarlo, abrazábamos lo bueno, 
que se halla (¡abre los ojos!) justo enfrente de migo 
E En una carta a Scholem, Benjamin le confesó que había llegado a 
“considerarse una suerte de “Fortinbrás filosófico” del surrealismo, 
heredando su legado y utilizándolo para nuevos fines.*+ Traducir, a 
fines de la década de 1920, partes de la novela de Aragon, El campesino 
de París, sobre el lado milagroso de la vida urbana, había sido una expe- 
riencia emocionante -después de leer dos o tres páginas del libro 
quedó embriagado y entusiasmado, según le contaría más tarde a Ador- 
no-55 que lo indujo a dar comienzo al ambicioso y finalmente incon- 
cluso proyecto conocido póstumamente como Passagenwerk o el Libro 
de los pasajes, del que se ocupó intermitentemente durante la desespe- 
ranzada década previa a su suicidio en 1940.56 Fortaleciendo las leccio- 
nes aprendidas a través de su amistad con Franz Hessel, cuyos vaga- 


Peligrosos le 
le una noción 
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para incluir fenómenos culturales de índole más general.5? 
Lo que Benjamin denominó una “iluminación profana” surrealis 
no era meramente un sueño o la experiencia de la droga, sino ona 
fuente de inspiración materialista, antropológica, de la cualiol hashish, 
el opio o lo que fuere constituían una lección introductoria”.% Dad > 
Ba a telos era la felicidad terrenal y no el Reino mesiánico de Dios, 
= qe E tes producidas por la yuxtaposición de elementos line- 
ias e a un montaje, merecían llamarse profanas. Si bien cuan- 
ela cer más extensa evaluación del surrealismo en 1929 daba ya 
pe puesto quel su etapa más heroica había pasado y que su concepto 
e “intoxicación” revolucionaria no era dialéctico, Benjamin ensalzó, 
no paca su noción no humanista-burguesa de libertad camote 
a rad necesario de “la otra experiencia revolucionaria, a la que 
pcia pers be ha sido la nuestra: el lado constructivo, dic- 
- po y experimentó alguna vez la revolución de manera direc- 
as udablemente, un tema discutible. Pese a su creciente adhesión 
marxismo, siempre se mantuvo a una considerable distancia de cual- 
quier movimiento político concreto. Ántes que alabar las virtudes de la 
al revolucionaria, sus obras registran cada vez más la imposi- 
mmm his a pe dificultad extrema, de lograr una auténtica expe- 
por mundo moderno. Utilizando palabras como “atrofia” 
Piet 'erung) y “pobreza” (Armut) para describir lo que estaba en 
peligro de desaparecer por completo, lamentó la degradación de la 
experiencia que veía en su entorno, o al menos así lo hizo cuando no se 
obligaba a pensar dialécticamente en sus implicaciones positivas. Ben- 
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no fue el único en deplorar la crisis de la experiencia, la cual pro- 
un efecto similar en figuras tan dispares como Oakeshott y los 
tistas norteamericanos, y hasta en novelistas como el austríaco 
Mausil, cuya gran obra inconclusa, El hombre sin atributos, situa- 
en la Viena de 1913, incluye este lamento: 


¿No hemos notado acaso que las experiencias se han vuelto indepen- 
ntes de la gente?... Ha surgido un mundo de atributos sin el hombre, de 
iperiencias sin la persona que las experimenta, y hasta podría parecer, 
de un punto de vista ideal, que la experiencia privada es una cosa del 
jsado, y que el peso amigable de la responsabilidad personal se va a disol- 
en un sistema de fórmulas aplicables a posibles medios. Es probable que 
disolución del punto de vista antropocéntrico, que durante tanto tiempo 
ideró al hombre como el centro del universo, pero que se ha ido desva- 
do a lo largo de las centurias, haya alcanzado finalmente al “yo”, 
es la mayoría de la gente ya ha comenzado a juzgar ingenua la creencia 
que lo más importante de la experiencia reside en la experimentación, o 

de la acción en el hacer, 2 


o nadie diagnosticó la crisis con tanta agudeza e insistencia 
' Walter Benjamin. Aproximadamente una década antes de su 
e, extendió su análisis de ese empobrecimiento mucho más allá 
reducción kantiana de la experiencia a su variante científica, 
ecánica, que había atacado en “Sobre el programa de la filosofía futu- 
Al centrarse en lo que se había perdido, Benjamin pudo enriquecer 
cepto de experiencia trascendiendo el ámbito de las similitudes 
ticas y de la doctrina religiosa para incluir complicadas explora- 
de la temporalidad, la narrativa, la memoria, la tradición, la des- 
ción, la tecnología, la cultura de masas y la distinción categórica 
atre las dos versiones de experiencia: la Erlebnis y la Erfahrung. Como 
ido de ello, sus reflexiones cobraron una textura política e histó- 
notoriamente ausente en sus primeros trabajos. Si todos sus análi- 
Sis, teológicos y materialistas, históricos y ontológicos, lingúísticos y 
sociales se ensamblan o no perfectamente, es, sin embargo, una cues- 
tión sujeta a debate. Un comentador llegó hasta el punto de ver una 
“notable fractura” entre las primeras reflexiones de Benjamin sobre la 
experiencia y las ulteriores. Si resultan o no completamente convin- 
Centes es un tema que, como veremos en breve, fue abordado incluso 
Con cierto escepticismo por Adorno, cuya deuda con su amigo era, no 
3 tte, abrumadora. 
El giro hacia un énfasis más histórico y político se puso de mani- 
to en su ensayo de 1933, “Experiencia y pobreza”, publicado duran- 


379 


Martin Jay 


te el primer año de su exilio. Com 
imer ' . ienzando co é 
antologías infantiles donde se incluía la fábula ida ps «e 


lecho de i i ió i 
5 > muerte imparte una valiosa lección a sus hijos, 


'9 que en sy 
» Benjamin 


Sabíamos muy bien lo que era la experiencia: los ma 
pasado siempre a los más jóvenes. En términos breves, 
la edad, en proverbios; prolijamente, con locua: 
como pa narración de países extraños, junto 
nietos. Pero ¿dónde ha quedado todo eso? ¿Quién enc 
capaces de narrar como es debido... oia ln a 
Juventud apoyándose en la experiencia2* > 


yores se la habían 
! con la autoridad de 
cidad, en historias; a veces 
a la chimenea, ante hijos y 


: Al igual que Montaigne cuatro siglos an jami ió 
importancia de transmitir la port: del O Pe 
bios, cuentos y narraciones orales. En un fragmento sin publicar, pa io 
en 1932, había postulado un lazo entre su doctrina de la míme yk 
experiencia, entendida como algo vivido en el transcurso del mad. 
hay error más grande que interpretar la experiencia —en el id 8 
ao conforme al modelo en que se basan las ciencias naturales. Lo 
lecisivo no son las conexiones causales establecidas alo largo del ti m 
sino las similitudes que han sido vividas”.65 Las RimiRdS e comprende 
¡des cósmicas que de residuos del 
! podian comunicarse y resultar operativos en 
escribió Benjamin ese mismo año ÉNomo frag- 
le un noli me tangere de la experiencia. Con ello 
transformar la experiencia en tradición... Con- 


mento inédito, “habla d 


ds o jamás En habido experiencias tan desmentida como las estrató- 
La ce dig le trincheras, las económicas por la inflación, las corpo- 
Sr por el re, las morales por el tirano. Una generación que había 
ido a la escuela en tranvía tirado por caballos se encontró indefensa en un 
paisaje en el cual todo menos las nubes había cambiado, y en cuyo centro, 


en un campo de fuerzas de explosiones y Corrientes destructoras, estaba el 
mínimo, frágil cuerpo humano. 
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resultante pobreza de la experiencia, advirtió Benjamin, signifi- 
“una nueva clase de barbarie que involucraba mucho más que al 
pues sugería, además, el agotamiento de la cultura misma. 
ro donde se produce un colapso semejante, afirmó Benjamin con 
nezcla de desafío y desesperación, hay también una nueva oportu- 
“¿Adónde lo lleva al bárbaro la pobreza de la experiencia? Lo 
¡a comenzar desde el principio; a empezar de nuevo; a arreglárse- 
poco; a construir desde lo ínfimo y seguir construyendo sin 
"mi a diestra ni a siniestra”.% Los signos de la tabula rasa se halla- 
en todas partes: en la física de Albert Einstein, en el arte de los 
y de Paul Klee, en la arquitectura de Adolf Loos y Le Corbu- 
incluso en los dibujos animados del Ratón Mickey.% Tal como 
ta Paul Scheerbart había observado en la obra escrita junta- 
con Bruno Taut sobre la arquitectura del vidrio, las nuevas, frías 
entes construcciones de la ciudad moderna estaban exentas 
” de los viejos edificios, tanto como de una cultura del secreto 
ño. Aun la decadencia de la “experiencia comunicable” tal 
fuera tan mala si permitía poner en primer plano aquellas 
ncialidades no comunicativas del lenguaje ensalzadas por Benjamin 
in sus primeros trabajos. Así pues, la idea de “pobreza de la experien- 
1”, concluyó, “no hay que entenderla como si los hombres añorasen 
experiencia nueva. No; añoran liberarse de las experiencias, añoran 
do donde puedan hacer que su pobreza, la externa y también la 
na, cobre vigencia tan clara, tan limpiamente que salga de ello algo 
so”.70 Pero ese “algo nuevo” puede muy bien implicar el aban- 
o de la cultura tal como ahora se la entiende. 
La inesperada valoración de la crisis de la experiencia en este ensa- 
) de Benjamin, donde se mezcla la advertencia de Rosa Luxemburgo 
que la única elección válida es entre el socialismo y la barbarie con 
fantasías religiosas apocalípticas de la redención a través de la des- 
trucción, no era solo la expresión de lo que llamaba con frecuencia el 
in “nihilista” de su pensamiento. También era sintomático de 
lina nueva y más esperanzadora tendencia nutrida por su creciente 
amistad con Bertolt Brecht. “El sujeto de Brecht”, había escrito en 
1930, “es la pobreza... la pobreza fisiológica y económica del hombre 
en la era de la máquina”.7! Uno de sus personajes, Herr Keuner, 
entendía la pobreza como “una forma de mímica que nos permite acer- 
Carnos a lo real más de lo que puede cualquier rico”.”? Si la experiencia 
es relevante para Brecht, lo es solamente en su aceptación como “expe- 
Timento”, desarrollada en su noción de “teatro épico”. Como Benjamin 
lo expresaría en “El autor como productor”, un ensayo escrito en 1934, 
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Brecht “opone el laboratorio dramático a la o! h 
hacer uso, de una nueva manera, de la rre no be n 
otorgada al teatro: la exposición de lo que está presente. En 1 
de su experimento está el hombre. El hombre actual; un boot Ms 
tanto, reducido, congelado en un entorno frío. Pero como e: Ll 
par > que poes nos interesa conocerlo”.?3 y 
las la veta rechtiana en la obra de Benjami ió 
experimentación modernista tanto en el Ac (Siniian ma ;S me 3 
a E pe extinguir la intensidad emocional de su duelo Bos 8 
ad GA melancólica reiteración de su lamento- por la experiencia 3 ñ 
Esa la. El impulso saturnino de su carácter, fortalecido por co 
ientos externos que se agravaron de continuo en la última décad de 
su vida, a menudo trascendía su voluntad de superar lo que llamab; a 
melancolía de la izquierda”, y su deseo de ceñirse a la consigna a , 
pi el terreno propia del “carácter destructivo”./* Pese a dl 
la celebración del fin del “aura” que rodeaba a las obras artísticas en las 
sendas rijan tales como el cine y la fotografía, expresada pa 
E Pin xa qero “La obra de arte en la época de la repro- 
led ante el costo «que cllo pue o 
La expresión más explícita de su nostalgia ienci És 
rita apareció en su ensayo de 1936 colado o 
nando. sobre la obra del escritor ruso decimonónico Nicolai Leskow 
ups PE argimcnto que ye había esbozado cuatro años atrás en sú 
s yo pañuelo! + donde había respondido a la pregunta “¿por qué 
relato está en decadencia?”, señalando diversas causas posibles: 


elve y 


p La gente que no se aburre no puede contar historias. Pero en nuestras 
vidas ya no hay lugar para el aburrimiento, Las actividades que fa a 
same te relacionadas con él ya han desaparecido, Una segunda razón es 
SE rial de narrar se pierde cuando las historias dejan de ser retenidas. 
ada ya ni se hila ni se teje ni se realiza ningún trabajo arte: 
paros Street suma, para que las historias prosperen, 
lidad de pad e s ee otra razón en cuanto a la imposibi- 
oo AS eside en que hoy las cosas ya no duran tanto 


En su ensayo sobre Leskov, Benjamin también acusó al auge de la 
novela y al reemplazo de la narrativa por la información en el mundo 
moderno, repitiendo casi verbatim el párrafo de “Experiencia y pobre- 
za” acerca de los efectos de la guerra.?? Con la decadencia de la facul- 
tad de transmitir relatos de generación en generación, se puso en peli- 
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él denominaba la naturaleza “haggádica” de la verdad, epito- 
la historia del Éxodo que se vuelve a contar en cada Pesaj 
judía). Lo mismo cabía decir del “lado épico de la verdad, la 
ría”?8 derivada del arraigo del narrador en el pueblo, especial- 
“cuando se trataba de una comunidad de artesanos. En una carta 
odor Adorno, reconoció que la crisis de la narración se relaciona- 
con la decadencia del aura en las otras artes? La atrofia de 
eriencia auténtica, basada como lo estaba en los residuos de las 
litudes mágicas, se manifestaba en la pérdida —o, más precisamen- 
la declinación o disminución- del “aura”, que definía por refe- 
a los objetos naturales como “yna extraña trama de espacio y 
o: la irrepetible aparición de una lejanía, al margen de cuán pró- 
era estar”.80 Esa distancia era tanto temporal cuanto espacial, 
nportaba la experiencia de una distinción entre pasado y pre- 
hallaba en peligro de colapsar en el mundo moderno. Sin 
i el objeto de devolver nuestra mirada, lo 
fundamental para abolir el dominio del 


2ctos políticos positivos, esto es, 
sa. El arte técnicamente reproducido, 

poca de la reproductibilidad técnica”, tiene 
nite la apropiación masiva del arte, las fotografías acercan más 
ss y disminuyen así la distancia aurática, e incluso la incoheren- 
la información periodística, insistió en 1934, quizás esté prepa- 
ado el camino a la salvación.*! Pero otras veces, reconociendo su 
lamentaba su completa eliminación. En 
reemplazo del antiguo relato 
refleja la atro- 


no, de la narración, que es una de las formas más antiguas de comu- 
ión. La narración no pretende, como la información, comunicar 
puro en-sí de lo acaecido, sino que lo encarna en la vida del relator 
para proporcionar a quienes escuchan lo acaecido como experiencia”. 
Y porque la narración preservaba la distancia temporal entre sujeto y 
objeto, la cual no obstante los vincula, resistía el derrumbe de la expe- 
riencia en una intensidad momentánea sin ninguna resonancia narrati- 
va. A esta última Benjamin la identificó con la Erlebmis, cuyos pernicio- 
'sos efectos había visto en la Lebensphilosopbie y en Buber. 

En su ensayo de 1929 sobre Hessel, titulado “El retorno del 
'Jláneur”, aparece una de las primeras distinciones programáticas entre 
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los dos tipos de experiencia: “Hay un tipo de 


anhela lo extraordinario, a 


lo sensacional, y Otro tipo [Ey 3 


busca en cambio la eterna uniformidad”. 

consistía en ocurrencias singulares, j, 
. » 

significativas en el transcurso del tie, 


A , ev 
camente los propios. Paseos por Berlín, dea 


el, es port '0. épico de punta a ca! 
Fización mientras se pasea Por la ciudad, un ca ca 


recuerdos que no son úni 


po de narrativa que 


explicado en su reseña de 1930 sob; h : Yal como lo había 
Dóblin =una ob; : sobre Berlin Alexanderplatz de Alfred 
novela a laa a la que consideró la antítesis de la 
el mar, un individuo sidhai ovelista se asemeja a un viajero solitario en 
de manera ejemplar, que demo habla de cuanto le concierne 
guno. Escribir una mo ob lo crm consejo y no puede dar nin- 
mensurable en la pt £s llevar al extremo aquello que es incon- 
contrario, “en la épica per de la existencia humana”. Por el 
laboral; escuchan, sueñan rs estaran después de su jornada 
en la interioridad de los cda congregan”.56 Si las novelas se apoyan 
bio de forma AS najes y del autor, la épica narra en cam- 
preservando el sencimi la exterioridad de la experiencia comunal, 
Solo la densa textura di paa hos duración en sus lectores u oyentes." 
sica del autor es pepa on de Dóblin, donde la voz idiosincrá- 
ciudad moderna, pued paca la yuxtaposición de los detritos de la 
, Puede aproximarse a la narración épica que las nove- 


las tradicionales Salvo contadas excepciones como as de Gottfrie 
5 
e: de Gottfi 
le h d: cepci a 
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do Benjamin dice “la memoria... no como la fuente sino como 
, parece hacer referencia a un modo de relatar el pasado que 
a la facultad de recuperar retrospectivamente todo cuanto 
recedido al presente, como si se tratara de una trama única y cohe- 
¿La memoria en el sentido de Erinnerung o reinteriorización 
sica de lo que ha sido alienado o reificado se hallaba demasiado 
la dialéctica hegeliana, de la cual Benjamin desconfió siem- 
"Esta se basaba en la existencia de un sujeto colectivo de la histo- 
se reconocía en sus objetivaciones a lo largo del tiempo, una 
que él rechazaba de plano por ser en extremo idealista. La 
ja susceptible de ser evocada por un Hessel o un Dóblin es, 
narrativa, pero no en el sentido de la exfoliación de una idea 
tir de la imaginación subjetiva del autor, un argumento hipotácti- 
omo el que se encuentra en la historia dialéctica de Hegel. Se trata, 
contrario, de una experiencia semejante a la del coleccionista, 
«yuxtapone elementos pretéritos, ensamblando en nuevas conste- 
s lo que se hallaba disperso. Y para ratificar que tales experien- 
dependen de al menos algún residuo del aura, Benjamin cita un 
je de la obra de Hessel: “Solo vemos lo que nos mira. Solo pode- 
hacer... lo que no podemos dejar de hacer”; y agrega, “nunca se 
tado la filosofía del fláneur tan profundamente como en estas 
s de Hessel”.% 
Fue, por cierto, Baudelaire el primero en reconocer la importancia 
fláneur en la ciudad denominada por Benjamin “la capital del siglo 
+ París. En “Sobre algunos motivos de Baudelaire”, publicado en 
30 en Zeitschrift fir Sozialforschung, la revista del Instituto para la 
estigación Social, y extraído de su proyecto en curso Passagenwerk, 
Su intención era utilizarlo como un estudio piloto del libro que nunca 
legó a terminar y que se conocería póstumamente como El libro de los 
Pasajes. La lucha de Benjamin por presentar de una forma coherente el 
fujo enormemente complejo de las ideas que estaba desarrollando no 
£ra tarea sencilla, como lo atestigua su ahora famosa correspondencia 
con Adorno sobre el proyecto.?! Por consiguiente, no es posible saber 
con certeza cuál era su posición definitiva, pero no cabe duda de que el 
tema de la experiencia ocupaba el centro de la escena. 

Lo cierto es que Benjamin pudo invocar la Erfabrung de un modo 
sorprendentemente directo al responder a la severa crítica de Adorno 
al primer borrador del ensayo, una crítica que reflejaba su incondicio- 
nal adhesión a la dialéctica hegeliana: “el motivo teológico de llamar a 
las cosas por sus nombres tiende a convertirse en una mera presenta- 
ción ingenua de hechos... Tu estudio se encuentra en la encrucijada de 
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la magia y el positivismo. Un | i 

ción teórica explícita, ii e 
materiales le confiere u; se 
de Benjamin fue la si 


A Una 3 

la simpl 3 

dvirt le Yuxtaposj 

E ee 2) 'Posiy 
. Carácter engañosamente épico”. La y, 

guiente: “la apariencia de cerrada factici 

lológica y coloca al investi 


¡ción 
<Spue, 
dad 


MPa nces y el ahora. Sus poemas yuxta- 
¡guaje de la vida moderna con las formas 
as más antiguas, lo cual le permitió 
los defensores burgueses del progre- 
onio de los sueños destrozados del 
emparienta con los protagonistas del 
'mán, quienes lamentaban lo perdido y 
¡ones de redención, alegór € 


simbólicas, posi cas más que 

da de podeis más 2 idol bresentesSu bisque- 
cias entre lo efír hs 5 

cepto de ex; efímero y lo eterno registra: “un con- 


erienci, i i 
ñándose ii incluye elementos rituales: únicamente adue- 
mentos podía Baudelaire valorar plenamente el 


significado de la catá: 
atástrofe de é á 
doyeraitoatigons la cual él, en su carácter de hombre 
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dicho con más precisión, Baudelaire -y aquí Benjamin estaba 
ado también de sí mismo— mantuvo una relación melancólica con 
valiosos ya desaparecidos, antes que elaborarlos en un pro- 
bal de duelo o sumirse en una nostalgia relacionada con un ima- 
fio retorno al hogar.% Algo de esa misma melancolía se puso tam- 
manifiesto ante una invención que Baudelaire había desdeñado 
¿neamente: la fotografía. El “inconsciente óptico” revelado por el 
o, como Benjamin ya había alegado en su ensayo “Breve histo- 
de la fotografía” de 1931, exponía los residuos de una realidad pasa- 
je ninguna transfiguración estética podía oscurecer. “Pese a toda la 
bilidad del fotógrafo y por muy calculada que esté la actitud de su 
adelo, el espectador se siente irresistiblemente forzado a buscar en la 
afía la chispa minúscula de contingencia, de aquí y ahora, con 
realidad ha chamuscado, por así decirlo, al sujeto, a encontrar el 
inaparente donde, en una determinada manera de ser de ese 
¡to que pasó hace ya tiempo, anida el futuro y tan elocuentemente 
¿mirando hacia atrás, podremos descubrirlo.” En otras palabras, 
afía no admitía el dominio completo del pasado por el presen- 
nitiendo a este último disrumpir la superficie sin fisuras de la 
)nciencia presente y crear una experiencia del pasado muy semejante 
sas súbitas incursiones defendidas por Frank Ankersmit como expe- 
encias históricas en su modalidad más sublime.” No es sorprendente 
tonces que Benjamin invocara una vez más el concepto de Goethe de 
erno empirismo”, la relación no dominante con los objetos que 
rabía utilizado en su análisis de la mímesis, para caracterizar la obra de 
o de sus fotógrafos favoritos de Weimar: August Sander.” Al preser- 
de ese modo un momento del pasado, también se protegía la posi- 
lidad de un futuro diferente. 

“Aquello que la fotografía podía producir imponiendo un residuo del 
pasado al observador, era comparable, aunque en un registro menos 
subjetivo, a lo que Proust había entendido como mémoire involontaire, 
emblematizada por el poder evocador de la magdalena al comienzo de 
En busca del tiempo perdido. A diferencia de la totalización anamnésica 
del Erinnerung, la cual suponía un creador colectivo y un “rememoriza- 
dor” de la historia con la capacidad de recordarlo todo, esa memoria se 
acercaba más a lo que en alemán se denomina Eingedenken, que, según 
Benjamin, sugería tanto la remembranza como un cierto olvido; en 
suma, una voluntad de desplazarse más allá de la experiencia subjetiva, 
personal, hacia algo de mayor amplitud. Tal como lo expresó en el 
ensayo de 1929 “Para una imagen de Proust”: 
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Para el autor que recuerda, el inci 
a q , el papel princi 

experimentado, sino el tejido de sus oi 

rememoración [Emgedenken]. ¿O acaso no corresponderí: 

tela de Penélope del olvido? ¿Acaso la memoria 2 cone he A 

involuntaire de Proust, no está mucho más cerca del olvido je d de 

que comúnmente se denomina memoria? 100 2 


¡pal no lo tiene lo qu, 
los, la tela de Penelos E 


e Ea Sa oo, Benjamin atribuía a las labores Proust, 
l lope, lo que él llamaba una noción “elegíaca” 
la eterna repetición, la eterna restauración de la felicidad rin 
ginaria”, y añadía que ello se demostraba en “el apasionad: 3 le : 
similitudes” por parte del autor francés, 10! 5 
Benjamin denominó Gedáchtnis a la memoria constituid. 
huellas inconscientes del pasado, las cuales se recobraban rl 
un concepto que, como Eingedenken, podía oponerse a Erin 8 0 
Las Erlebnisse, de acuerdo con Benjamin, eran precisamente ps 


semejantes 


experiencias que no dejaban esa clase de huella emotiva —fuera o no la 
y por lo tanto no era posible 
que no ha sido explícita y cons- 
lo que no le ha acaecido al sujeto 
puede devenir un componente de la 


de un momento original de beatitud-, 
recordarlas involuntariamente. “Solo lo 
cientemente experimentado (erlebt), 
en cuanto experiencia (Erlebnis), 
mémoire involuntaire”.10 La Erfabrun io, impli 

facultad de trasladar las a 1 e opio 


'os acontecimientos del pasado a los 
recuerdos del presente, pero también la de registrar la distancia tempo- 


ral 
E se el sn y el entonces, de reconocer la inevitable tardanza del 
lo en lugar de subestimarlo y preservar una relación alegórica, 


no simbólica, entre el pasado 
y el presente (y, en consecuencia, entr 
presente y el futuro potencial). Ma a 


Las reflexiones de Benjamin, 


sugestivas " 
Eoacs apto las relaciones entre jee ados pl re] po. 
dE Ligar y pena moderna todavía generaban ciertas 
reia Po E ¡cación del ensayo en el Zeitschrif?. En una 
Pista sá $ le febrero de 1940, expresaba su entusiasmo 
pe ne sada, pero se preguntaba si la cualidad enteramente 

ciente de los recuerdos involuntarios no necesitaría de un enfo- 
que más dialéctico, “¿Acaso”, preguntó, 


la auténtica tarea no consiste aquí en relacionar la total oposición entre la 
experiencia sensorial (Erlebmis) y la experiencia propiamente dicha (Erfab- 
rung) con una teoría dialéctica del olvido? ¿O, lo que es lo mismo, relacio- 
narla con una teoría de la reificación? Pues toda reificación es un olvido: 
los objetos se cosifican en el momento en que los conservamos para noso- 
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cuando algo de ellos se olvida. Lo cual plantea la cuestión de hasta qué 
o este olvido es capaz de configurar la experiencia, en cuyo caso lo lla- 
olvido épico, y hasta qué punto es un olvido reflejo.!% 


nando en cuenta la dimensión sorprendentemente saludable del 
épico, sería significativo, continuó Adorno mientras criticaba 
mente el marxismo hegeliano de Lukács, distinguir entre una 
y una mala reificación, ambas vinculadas a la objetificación del 
o humano. La primera, especuló luego, podría conectarse con la 
tencia del aura, un concepto que Benjamin no había esclarecido 
ciente. “¿No es el aura”, preguntó, “invariablemente una huella 
momento humano olvidado en la cosa, y no está vinculada en 
directa, precisamente en virtud de este olvido, con lo que tu lla- 
'experiencia” (Erfabrung)? Incluso cabría llegar más lejos y consi- 
el fundamento experiencial que subyace en las especulaciones del 


iento idealista como un intento de retener esta huella, y rete- 
9 105 
as”. 


la justamente en aquellos cosas que se han vuelto extrañ: 
El 2 de mayo de 1940, en la última carta sustanciosa que pudo 
ir antes de ser abrumado por los acontecimientos que le costarí- 
vida, Benjamin trató de clarificar su posición. Tras reconocer que 
bra de Adorno sobre la regresión del sentido del oído había com- 
mentado sus propias investigaciones acerca de la destrucción de la 
encia, pasó a relatar la anécdota infantil, citada al comienzo de 
capítulo, sobre el verdadero origen de su teoría. Luego coincidió 
necesidad de repensar la distinción entre olvido épico y reflejo, 
o se opuso a la sugerencia de Adorno de que el aura o la reificación 
Jodían tener algo que ver con el trabajo humano. “El árbol y el arbusto 
se ofrecen a nosotros no están hechos por manos humanas. Por 
nto, debe haber algo humano en las cosas mismas, algo cuyo origen 
es el trabajo”.1% Y en cuanto a las experiencias originales de la 
fancia, como el primer sabor de la magdalena recordado involunta- 
nente por Proust, insistió, eran, en efecto, inconscientes. 
La prematura muerte de Benjamin a la edad de cuarenta y ocho 
puso fin al intento de desplazar su concepto de experiencia, en un 
ncipio metafísico y teológico, a un registro enteramente materialis- 
en caso de ser esta la tarea fundamental que se había propuesto. Tal 
vez su intención no era sino salvar el proyecto redentor secularizándo- 
lo, pero continúa siendo un tema de debate cuán fructífera resultó su 
empresa. La crítica de Benjamin del empobrecimiento de la experien- 
cia —tanto conceptualmente bajo la forma de la Erfabrung científica 
_neokantiana o de la Erlebnis vitalista, cuanto históricamente bajo la 
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E de na subjetividad burguesa ha sido admirada con frecueng; 
ps úúsqueda de una manera de superar el dualismo de sujeto y obje 
a encontrado a menudo eco en muchos pensadores. Sin embar, qe 
premisas ans de su alternativa rara vez han sido odas be 
cierto rigor,!% ni tampoco lo han sido los soportes antropológi ca 
su teoría de la mímesis.!08 Fi áti q 
tii > rancamente dogmática y basada en y, 
E o reia en lo Absoluto, el cual podía manifestarse en cie, E 
nodo en la experiencia mundana, su definición maximalista de | 3 
riencia genuina solo podí; ácti ópi ll 
podía ser un contrafáctico utópico para vi 
mente todo lo que n: li Í: mo. Elle] 
que normalmente se entendía por ese término. El h 
de buscar los residuos de di ienci d dd 
el e os de dicha experiencia en prácticas tan dudosas 
o la astrología o la grafología no contribuía a disipar el esceptici 
mo de muchos de sus l. i 560] 
+ le sus lectores, quienes tampoco se sentían cómodos 
E el impulso inflexiblemente antisubjetivista de su pensamiento 
asta el propio Adorno señalaría más tarde: “Ante su mirada de Medu- 
. E 
sa, Ein se convierte en el escenario donde se despliega un proce 
3 objetivo. Por esta razón la filosofía de Benjamin es tanto una fuente 
e terror como una promesa de felicidad... se buscará en vano en sus 
escritos un concepto como autonomía”.10% 
E a atribución de Benjamin de un residuo mágico de ese Absoluto a 
e experiencias infantiles relativas al color y otras similares también 
po en una versión de la beatitud propia de la infancia que pedía 
se OS un examen crítico. Aun si fuera plausible dar cuenta de lo que 
lmente era la experiencia en los niños, no había garantía alguna de 
E ese estado continuara en la edad adulta, al margen de cuán idílica 
p era ser la vida después de la Revolución”. Esta duda fue particu- 
o edo cuando se la refirió a la esperanza de Benjamin de 
En e podría restaurar, en cierta medida, el lenguaje adánico de los 
E LES fin a la “sobredenominación” de Babel. Según lo ha 
o End orgio Agamben, uno de sus lectores más afines, la creencia 
ha e en el lenguaje como el sitio redentor de la experiencia 
: E a con la dificultad de buscar en el lenguaje precisamente aque- 
E E lo precedía: En términos de la infancia humana, —escribe Agam- 
E 52 e experiencia es la simple diferencia entre lo humano y lo lingúitstico. El 
¡viduo en su carácter de ya no hablante, en su carácter de haber sido Y 
seguir siendo todavía un niño: esto es la experiencia”..10 Vale decir, la 
EE redentora de experiencia se remonta a un tiempo anterior a la 
caída en el lenguaje —in-fans significa “sin lenguaje”, y la historia solo 
comienza con esa caída. “En este sentido, experimentar significa nece- 
EEE volver a acceder a la infancia como lugar de origen trascen” 
ental de la historia. El enigma que la infancia implica para el hombre 
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disolverse solo en la historia, así como la experiencia, al ser la 
¡ncia y el lugar de origen del hombre, es algo de lo cual el hombre 
¡siempre en el acto de caer, hacia el lenguaje y el habla”.!!! Aun 
ndo se desestime la identificación de Agamben de la experiencia 
la beatitud prelingiiística después de todo, se asemeja sospechosa- 
e a uno de los antónimos tradicionales del término: inocencia—, 
la pena ceñirse a su advertencia de no buscarla en términos lin- 
ticos. Pues, ¿si Babel no fuera, en sí misma, una comprobación 
ladable del deseo de un metalenguaje único, que reduce coercitiva- 
ente la pluralidad a un núcleo universal?12 
No menos problemáticas son las implicaciones de la ambivalencia 
e Benjamin con respecto al empobrecimiento de la experiencia o a su 
niedad en cuanto a proporcionar una cronología de esa decadencia. 
mo vimos, en ciertos momentos lamentó ostensiblemente que ej 
lor de la experiencia ha disminuido”, aunque en otros acogió con 
beneplácito las oportunidades ofrecidas por su inminente desapari- 
¡ón. Con el correr del tiempo, la apuesta de Benjamin en el poder 
dentor de la destrucción, su confianza apocalíptica en una “violencia 
” mesiánica susceptible de aparecer en la huelga general del pro- 
jado, se asemeja cada vez más a un recurso peligroso y, por lo 
o, resulta poco atractivo.!!3 No es difícil comprender entonces por 
¡€ Benjamin pudo haber pensado en su “Tesis sobre la filosofía de la 
storia”, escrita en el fatídico año de 1940, que para luchar contra el 
¡cismo “nuestra tarea consiste en provocar el verdadero “estado de 
jergencia””.!!* Pero los cheques en blanco entregados a los persona- 
destructivos, quienes «“desbrozarán el terreno” para una futura 
alternativa, son difíciles de cobrar en un mundo donde la política 
tora ha perdido gran parte de su fascinación, excepto para aque- 
fundamentalistas apocalípticos cuya adhesión a la violencia hemos 
"conocido demasiado bien.!!* 


LA RESTITUCIÓN DE ADORNO DE LA DIALÉCTICA 
¿NO IDÉNTICA DE SUJETO/OBJETO 


. Cabe preguntarse si Adorno, al apropiarse de la teoría de la expe- 
riencia de Benjamin, pudo evitar algunos de los mismos escollos. !16 Al 
abordar esta cuestión, conviene recordar que Adorno nunca mostró la 
ambivalencia que hemos visto en Benjamin en lo tocante a la degrada- 
ción de la experiencia; no había nada parecido a una creencia ilusoria 
en las oportunidades que brindaría una renovación radical, evidente en 
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mundo fungible del trueque es la resistencia del ojo 
se desvanezcan los colores del mundo”. 117 De la misma forma, adopt: 
y a 


eS E pee normativa de experiencia en Adorno se derivaba clara- 

n AUNQUE conservando una cierta distancia, de las premisas teoló- 
gicas del concepto benjaminiano de “experiencia absoluta”. Se la 
emiendiera como una “teología negativa”, una “teología entre parénte- 
sis”, una “teología en pianissimo”, una “figura de la teología” o sola- 
mente como “criptoteología”, para citar unos pocos de los muchos 
intentos de caracterizarla, la intención de Adorno, como lo manifestó 
en uno de los pasajes más citados de su obra, era, en definitiva, consi- 
derar el mundo “desde el punto de vista de la redención”. 119 Y, como 
Benjamin, se negó a reducir la idea teológica de experiencia a la versión 
subjetiva que hemos visto en Schleiermacher y en otros pensadores. De 
hecho, en su crítica a Martin Luther Thomas, demagogo norteameri- 
cano de derecha, escrita cuando estaba preparando La personalidad auto- 
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llegó hasta el punto de decir que “la base de la manipulación 
cista del subjetivismo religioso para fines políticos y, en última ins- 
cia, antirreligiosos, consiste en poner el acento en la experiencia 
rsonal en cuanto diferente de cualquier doctrina objetivizada... la 
pelación a la experiencia religiosa personal inmediata significa un 
ebilitamiento del control racional, representado por las doctrinas reli- 
osas coherentes”. 120 
Del mismo modo, el pathos de Benjamin acerca de la degradación 
le experiencia en el mundo moderno apareció repetidas veces en 
iferentes lugares de la obra de su amigo. En “La posición del narrador 
n la novela contemporánea”, incluido en sus Notas sobre Literatura, 
o escribió: “La identidad de la experiencia bajo la forma de una 
articulada que posee continuidad interna —y una vida de esa índo- 
lo único que hacía posible la posición del narrador—se ha desin- 
do. Solo se precisa advertir cuán imposible sería, para quien parti- 
en la contienda, contar historias de la manera como la gente solía 
historias acerca de sus aventuras”.1?! En Minima Moralia, sus 
ales “reflexiones sobre una vida dañada”, afirmaría que a esta 


"le es ya tan completamente heterogénea esa experiencia como al funciona- 
miento de una máquina los movimientos corporales, que solo se le aseme- 
jan en ciertos estados patológicos. Cuanta menos continuidad, historia y 
elementos “épicos” hay en una guerra, cuando en cada fase suya vuelve en 
“cierto modo a empezar, menos es capaz de dejar una impresión duradera e 
“inconsciente en el recuerdo... La vida se ha convertido en una discontinua 
sucesión de sacudidas entre las que se abren oquedades e intervalos de 
parálisis... El total enmascaramiento de la guerra por medio de la informa- 
ción, la propaganda, el comentario, los camarógrafos instalados en los pri- 
"meros tanques, la muerte heroica de los corresponsales de guerra y la mez- 
cla de opinión pública sabiamente manipulada con la actitud inconsciente, 
todo ello es una expresión más de la agostada experiencia, del vacío entre 
los hombres y su destino, en el que consiste su real destino. !?2 


Aquí la contienda en cuestión era la Segunda Guerra Mundial, no la 
] Primera, aunque Adorno simplemente se limitaba a repetir las observa- 
ciones de Benjamin sobre su predecesora. 

De manera análoga, en su ensayo de 1969 “Presuposiciones”, Ador- 
ho afirmaba que en la escritura modernista de James Joyce y Proust era 
posible discernir “la extinción de la experiencia, algo que en definitiva 
se remite al proceso atemporal y tecnificado de la producción de bienes 
materiales”.123 Y en su ensayo del año anterior, “Teoría de la seudocul- 
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yy a la aceptación del statu quo. Veinticinco años más tarde, Ador- 
iría el reproche en su introducción a La disputa del positivismo 


La experiencia regimentada prescripta por el positivismo anula la expe- 
ja misma y, de acuerdo con su propósito, elimina al sujeto experimen- 
El correlato de la indiferencia al objeto es la abolición del sujeto, sin 
cuya espontánea receptividad, sin embargo, nada objetivo puede emerger. 

A cuanto fenómeno social, el positivismo está dirigido al tipo humano 
de experiencia y continuidad, y lo alienta como Babbitt- a consi- 
se a sí mismo como la corona de la creación.!?$ 


Y contra la tentativa de los fenomenólogos de rescatar una noción 
riencia más esencial y ontológica, Adorno argumentó que en 
1, “lo pensado se vuelve esencia a través del aislamiento de los 
individuales y de las “vivencias” (Erlebnisse), a diferencia de una 
incia (Erfabrung) que, en términos generales, ya ha desaparecido 
ticamente del campo visual de su filosofía. El individuo decadente 
es sino el contenido de las vivencias que se arrogan el derecho de 
sr los sustitutos de la experiencia concreta, pero que ya no la contro- 
129 Al abstraer un momento aislado de la existencia reificada y al 
irle la dignidad de lo universal, Husserl había elevado meramen- 
subjetivismo, que procuraba reeemplazar, a una noción trascen- 
de verdad. Incluso el prerreflexivo Lebenswelt en el pensamiento 
de Husserl, que los fenomenólogos veían a menudo como una 
"poderosa herramienta para explorar el mundo de la experiencia, dada 
"su superación del dualismo cartesiano de sujeto y objeto, era demasia- 
do ahistórico para Adorno.%% 
Comparado con Benjamin, Adorno se mostró más prudente en 
“cuanto a las maneras en que se manifestaban las cifras de la redención 
en el mundo moderno. Aunque tomara en serio su defensa de la míme- 
sis -la cual pasó a ser un supuesto fundamental de su propia filoso- 
fía—, 1! no respaldó nunca su búsqueda de lo mimético por medios tales 
como la grafología o la astrología, e incluso en las cartas sobre el Pro- 
yecto de los Pasajes le expresó su preocupación por el peligro de utili- 
zar a Ludwig Klages de un modo mítico, que comparaba con la proble- 
mática psicología de Carl Gustav Jung.!*? Adorno despreciaba de plano 
la función ideológica de los horóscopos y de otros tipos de pensamien- 
to mágico, como lo demostró en “Tesis contra el ocultismo” en Mini- 
ma Moralia y en el extenso estudio de 1953 titulado Bajo el signo de los 
astros, que dedicó a la columna astrológica de Los Angeles Times.33 
Tampoco incurrió en la tentación, a la que sucumbía Benjamin en 
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ocasiones, de transformar la política radical en un vehículo efect 

para la recuperación de la experiencia genuina. A diferencia a 
defensores de la experiencia política per se, de cuya celebració, d 3 
Politique pour la politique nos ocupamos en el capítulo 5, prefirió y E 
que la teoría era, en sí misma, una forma de praxis.13* Esta Me 
además de suscitar una interminable polémica durante ua 
años, reflejaba su profundo pesimismo en lo relativo a la crisis mn 
experiencia, la que, según afirmaba, había sobrevivido en forma di e 
zada solo en la teoría crítica y en ciertas obras de arte. l 

Su adhesión a la conceptualización hegeliana de la experiencia, |, 
cual ponía de manifiesto sus lazos con los otros filósofos de la E. me 
de Frankfurt,135 lo separaba, por consiguiente, de Benjamin. ld 
diferencia entre las posiciones de ambos se hace más evidente be . 
defensa de Hegel que Adorno hace, contra el ataque lanzado por M: E 
tin Heidegger en Sendas perdidas de 1950.136 Incursionar en sto el 
torio nos permitirá comprender más acabadamente la sutil distinción 
entre las nociones de experiencia de Benjamin y Adorno, y nos dará la 
oportunidad de considerar, aunque sea fugazmente, la propia contribu- 
ción de Heidegger al debate sobre este problemático término. 

Sería, por cierto, un error equiparar a Benjamin con Heidegger, ya 
que eran muy diferentes en muchos aspectos; por ejemplo, en su acti- 
tud hacia las implicaciones políticas de la decadencia del aura (celebra= 
da de manera ambivalente por Benjamin, en tanto que Heidegger pre- 
tendía restaurarla). Pero sobre la cuestión de la experiencia compartían 
tendencias muy similares.17 Ambos se mostraban hostiles a privilegiar 
la vivencia inmediata o Erlebnis en la Lebensphilosopbie; ambos se oponían 
a reducir la experiencia a una categoría epistemológica en el sentido 
kantiano o empirista; y ambos deseaban trascender el subjetivismo psi- 
cologista y restituir una noción de experiencia previa a la escisión entre 
sujeto y objeto. Y finalmente Heidegger, como Benjamin, estaba deci- 
dido a retornar a niveles de verdad, se llamaran lo absoluto metafísico 
o lo real ontológico, más fundamentales que los permitidos por la tra- 
dición del desencantado humanismo secular o de la metafísica idealista. 

En Sendas perdidas, Heidegger yuxtapone pasajes de la Fenomenología 
del espíritu de Hegel con extensos comentarios sobre su significación. 
Subraya el hecho de que en un principio Hegel había titulado su obra 
Ciencia de la experiencia de la conciencia”, y alega que su versión de 
la fenomenología aún está en deuda con ese proyecto. Heidegger pone 
en primer plano la definición hegeliana de experiencia, contraria 1! 

sentido común, que dice lo siguiente: “el movimiento dialéctico que la 
conciencia lleva a cabo en sí misma —tanto en su saber como en Su 
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to- puesto que para ella surge de ahí el nuevo objeto verdadero, es pre- 
¿mente lo que se llama experiencia”.19$ Glosando este pasaje, Heideg- 
afirma que, según Hegel, “experiencia” significa “el Ser de los 
... Experiencia es ahora la palabra del Ser, dado que el Ser se 
hende por medio de los seres en cuanto seres”.132 Aquí parece 
asimilado la posición de Hegel a la suya. 
Pero luego agrega que para Hegel “la experiencia designa la sujeti- 
dad (subjectness) del sujeto. La experiencia expresa lo que ser significa en 
"término “ser consciente”, de manera que solo por este “ser” resulta 
claro y obligatorio lo que queda por pensar en la palabra “conscien- 
ce?”,1Ó Así pues, la noción hegeliana de experiencia continúa siendo el 
'n de ese privilegio fatídico del sujeto que Heidegger consideraba 
in angustiante en la metafísica moderna. Este prejuicio, continúa Hei- 
ger, se pone de manifiesto porque la experiencia, de acuerdo con 
gel, implicaba la presentación de una apariencia para una concien- 
“una manifestación del ser ante un sujeto en el presente. De hecho, 
el método dialéctico de Hegel se fundamenta en una visión todavía 
¡bjetiva de la experiencia. “Hegel no concibe la experiencia dialéctica- 
“mente”, escribe Heidegger, “piensa en la dialéctica en función de la 
aleza de la experiencia. La experiencia constituye la entidad 
(beingness) de los seres, cuya determinación, qua subjectum, se establece 
términos de sujetidad”.** Dado que en la concepción hegeliana el 
ujeto último es, desde luego, el Espíritu Absoluto, Heidegger afirma 
_que para Hegel “la experiencia es la sujetidad del sujeto absoluto. La 
experiencia, como presentación de la representación absoluta, es la 


ia del Absoluto. La experiencia es la absolutez del Absoluto, su 


aparecer en el aparecerse que absuelve”.'9 


Según Heidegger, Hegel comprendió que la conciencia natural 
carecía de esta noción más exaltada y metafísica de experiencia, pues no 
toma en cuenta la cuestión más profunda del Ser. Pero la forma como 
se exterioriza y se rememora en un plano superior, induce a la cuestio- 
nable afirmación de que la experiencia de la conciencia se presta a una 
recapitulación científica post facto. Significativamente, señala Heideg- 
ger, “experiencia” se halla situada en el justo medio entre “ciencia” y 
“conciencia” en el título “La ciencia de la experiencia de la conciencia”, 
lo cual indica que para Hegel “la experiencia en cuanto el ser de la con- 
ciencia es, en sí misma, la inversión que permite a la conciencia presen- 
tarse en su apariencia. Vale decir, al hacer la presentación, la experien- 
cia es ciencia”. 19 

Heidegger concluye especulando sobre las posibles razones que lle- 
varon a Hegel a reemplazar el título original por “fenomenología del 
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Benjamin y de su sutil alejamiento de él con una evaluación más 
unda de lo que estaba en juego. La interpretación de Adorno de la 
hegeliana de experiencia fue concebida con el propósito de 
las distorsiones ontológicas de Heidegger en Sendas perdidas y 
cer a Hegel a contrapelo, descubriendo en él lo que, según Heideg- 
Benjamin, había negado. Adorno comenzó el ensayo “La sustan- 
.experiencial”, publicado primero en 1959 e incluido en 1963 en la 
ección Tres estudios sobre Hegel, distanciándose deliberadamente de la 
tación heideggeriana: 


El concepto [de experiencia] no apunta a ninguna 'protoexperiencia” 
fenomenológica, ni tampoco, como en la interpretación de Hegel en Sendas 
idas de Heidegger, a lo ontológico... Su pensamiento nunca hubiera 
“admitido la pretensión heideggeriana de que “el nuevo objeto que surge 
ante la conciencia en la historia de su formación no es nada que sea verda- 
dero, que sea ser, sino la verdad de lo verdadero, el ser del ser, la apariencia 
de la apariencia”, ni lo hubiera denominado experiencia. Para Hegel, en 
cambio, lo que en cada caso concierne a la experiencia es la moviente con- 


tradición de tal verdad absoluta. 1 


Si la experiencia para Hegel es más que el “acontecimiento” o la 
'apropiación” (Ereignis, en el léxico especial de Heidegger) del Ser, no 
sin embargo, la percepción sensorial inmediata supuesta por los 
tas como Hume. La experiencia no es para Hegel algo padecido 
el individuo aislado, sino que implica la interdependencia de los 
unos con otros y con el mundo. Tampoco, y esto es incluso más 
te, constituye el equivalente de la ciencia del conocimiento, la 
enschafí, que no era sino su lápida: “el contenido experiencial del 
idealismo no coincide en modo alguno con sus posiciones epistemoló- 
“gicas y metafísicas”. 148 Respetando tácitamente los límites impuestos al 
- conocimiento por Kant, aunque con la esperanza de superarlos en úl 
"ma instancia, Hegel identificó la experiencia precisamente con los obs- 
táculos presentados por las contradicciones en la realidad, no solo en el 
pensamiento, que impedían una total transparencia. De acuerdo con 
Adorno, la afirmación de Nietzsche de que “no hay nada en la realidad 
que corresponda a lo estrictamente lógico”!* capta la noción de expe- 
riencia de forma más cabal que los intentos de, por ejemplo, los mate- 
rialistas dialécticos ortodoxos de imponer la razón dialéctica al mundo 
sin remanente. 

Es seguro que Hegel había pensado erróneamente que su filosofía 
podría en última instancia abarcar el todo y revelar su verdad, Pero, 
argumenta Adorno, aun cuando Hegel rechace la experiencia, incluso 


399 


Martin Jay 


la que motiva su propia filosofía 
una positividad capaz de subyugar 
poder superior de un espíritu conci 
lar de la experiencia de la prepote, 
virtud de su consolidación 

verdad que hay en la falseda. 


se la oye hablar en él... 
todo lo que se le opon 
¡piente no es sino la im, 


”.150 Sin embargo, 
lo opaco de Hegel, 


a él y condensarse dentro de él. John Dewey, 


un pensador contempo- 
está más cercano a d 

; le Hegel 
presuntos puntos de vista respectivos, llamó E 


llismo”. Sería aconsej 
- . -onsejable qu 
asumiera una postura al menos parecida”. SS que élilecior, de Hegel 


La sorprendente referencia a D 


rán i 
eo quien, pese a todo su Positivismo, 


de lo que lo están sus 
« 


“€Wey, cuyo pragmatimo solía 
indica una cierta contracorriente 
su lamento por la com- 
pues Dewey se mostraba hasta 
Posibilidad de tener una expe- 
lemente, Adorno se resistió a la 
5 inviste la experiencia 
licional la inviste con meras cate- 
implica una apertura a lo que €s 
de lo que ha sido. “Lo que Kant 
como la meta de la razón, de la 


se reduce a lo que siempre ya 


oe es lo nuevo en su novedad, y no 
aducido en las viejas formas existentes”. 155 


400 


El lamento por la crisis de la experiencia 


dorno compartía con Dewey la creencia de que algún tipo de 
imentación que apuntase a la renovación de la experiencia era 
ble incluso en el sistema de dominación totalizador que vimos 


dero”, y también coincidía con él en que la experiencia estética en 

f constituía su laboratorio privilegiado. En obras tales como El 

como experiencia de 1934, “el extraordinario y auténticamente libre 

Dewey”, según lo calificó en una ocasión, había reflexionado 

re la importancia de la experiencia estética en cuanto el modelo 

ara un modo de existencia no alienado.!% Si bien muchos han objeta- 

sobre todo Hans Robert Jauss,!57 que la comprensión de Adorno de 

| experiencia estética era negativamente ascética en demasía y carente 

una apreciación de la función comunicativa del arte aun en el 

undo administrado” de hoy, es obvio que compartía con Dewey la 

¡loración del momento utópico en la experiencia. 

Este no es, por cierto, el lugar para analizar exhaustivamente lo que 

0 entendía por experiencia estética, pero conviene señalar algu- 

s puntos.155 En primer lugar, y pese a su imagen de mandarín elitis- 

Adorno no consideró nunca las experiencias estéticas, ni siquiera las 

igendradas por el arte modernista más avanzado, como si fueran una 

a protegida donde los horrores de la vida moderna se mantenían a 

Tal como lo escribió en un ensayo sobre la más grande novela 

sta decimonónica, Las ilusiones perdidas, “Balzac sabe, a diferencia 

la estética oficial, que la experiencia artística no es pura, pues difícil- 

mente puede serlo si va a ser experiencia”. !5” La. experiencia estética, la 

podría llamarse, al menos en esta práctica, descriptiva en lugar de 

3 ativa, es necesariamente impura porque esta dañada por los cam- 

bios acaecidos fuera del arte: la guerra moderna, el reemplazo de la 

“narrativa por la información, la alienación tecnológica y la industriali- 

zación capitalista. Es incapaz de recuperar por sí misma el mundo del 

narrador de Benjamin. Su contenido de verdad, señaló reiteradamente 

Adorno, habrá de revelarse mediante un análisis tanto teórico filosófi- 

co como social, susceptible de proporcionar las herramientas discursi- 
vas críticas de las que el arte inevitablemente carece. 

Pero de acuerdo con Adorno, y al margen de cuán mutilada esté, la 
experiencia estética suele preservar una cierta huella de cuanto existió 
antes, lo cual no se halla completamente oculto. Aquí utiliza “experien- 
cia” en un sentido explícitamente normativo. Proust, afirma Adorno, 
pudo proporcionar un modelo casi hegeliano de esta preservación, pues 
en su obra “la experiencia no dañada, intacta, se produce solamente en 

- la memoria, mucho más allá de lo inmediato, y a través de la memoria 
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emecimiento o temblor (Erschiitterung) experimentado por él o ella 
la obra misma. “La experiencia del arte en cuanto la de su verdad 
edad es más que la experiencia subjetiva. Es la irrupción de la 
idad en la conciencia subjetiva. La experiencia está mediada por 
bjetividad precisamente en el punto donde la reacción subjetiva es 
intensa”, insiste Adorno.!ó! Tal estremecimiento intenso registra 

osa liquidación del ego en la modernidad, pero también una pro- 
contra ella. La imaginación dialéctica de Adorno impide, en suma, 
ndonar la esperanza de que los encuentros estéticos con los objetos 
¡cos puedan contener, asimismo, prefiguraciones de la Erfabrung 
uina. 
No obstante, ¿pueden esos encue 
a llamaba “lo absoluto” en sus prim 

nente, algo del pathos de esa afirmación aparece en muchas 

aciones de Adorno sobre la experiencia y su degradación, escritas 
de lo que el último aforismo de Minima moralia denominaba “el 
into de vista de la redención”. Ya vimos en Dialéctica negativa que esa 
.ncia al mundo del intercambio “es la resistencia del ojo que no 
olores del mundo se di n”. Como consecuencia 


lesvanezcal 

dores han soslayado los intentos de Adorno de 

ciarse de “las experiencias religiosas presuntamente primarias” y 

ado lo que consideran los soportes “místicos” de su concepto de 
«periencia.!5 

Pero lo que indica lo inadecu 


.ntros equipararse a lo que Benja- 
eros escritos sobre los colores? 


ado de una lectura semejante y sugie- 


e, por extensión, que Adorno no se sentía del todo cómodo con la for- 
ación benjaminiana del problema, es su reticencia a embarcarse en 
que cabe llamar una “experiencia sin sujeto”, ese momento de equi- 
mordialidad previo a la escisión sujeto/objeto. Agamben ha notado 
en Infancia e historia, sus ensayos sobre la destrucción de la experiencia, 
que “en Proust ya no hay realmente un sujeto... Aquí el sujeto expro- 
piado de la experiencia emerge para validar aquello que, desde el punto 
de vista de la ciencia, puede aparecer sólo como la negación más radi- 
cal de la experiencia: una experiencia sin sujeto ni objeto, absoluta”. 1% 
Adorno, como vimos, tal vez haya invocado con aprobación la preser- 
vación proustiana de la felicidad de la infancia mediante la memoria, 
pero no adhirió nunca al ideal de la experiencia absoluta, en la cual no 
se preservaban ni el sujeto ni el objeto. “Tal como lo ilustra su desdén 
por la apropiación de Heidegger de la «ciencia de la experiencia de la 
conciencia” hegeliana para su proyecto del recuerdo del Ser, Adorno 
era reacio a impedir una dialéctica negativa que conservase alguna dis- 
tinción entre ambos. Su resistencia a lo que llamaba “la mirada medu- 
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jue comprendía la i, 
ner alguna noció, re As 
'guna noción de un sujeto, al margen de cuánto 


"05, Como 
dependi 


ces tendic idad prelingiís- 
nlleva la nostalgia por una situación previa a la caída E la histo. 


Incluso Albrecht Wal imposibilidad allende toda realización. 
furt, extendió esta con 7 , un comentador afín a la Escuela de Frank- 
do que también Ad A o escéptica más allá de Benjamin, afirman- 

"1 ¿Acorno, “como Schopenhauer, concibe la experiencia 


estética en términos extátil 
ticos y no como fe S 
que promete no es de este mundo” una utopía real; la felicidad 
Tal vez lo que nos 


confluye, de hecho, 
himo más radical de experiencia: 
Cosas positivas sobre la infancia 


mega 


£ Los mabos significativos cuyo retorno anhelaba el primer Lukács eran 
gran medida el producto de la reificación y de las instituciones inhuma- 
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que él atribuiría posteriormente sólo a la época burguesa. En las repre- 
entaciones contemporáneas de las ciudades medievales normalmente se 
ene la impresión de que en ellas se está por llevar a cabo una ejecución 
regocijar al populacho. Si alguna armonía entre sujeto y objeto hubie- 
prevalecido en aquellos tiempos, sería una armonía similar a la más 
reciente: nacida bajo presión y en extremo frágil. La transfiguración de las 


¡e se experimenta como una situación sin salida. Unicamente en su carác- 
de condiciones perdidas se vuelven atractivas. Su culto de las fases pre- 
jetivas surgió con horror en la era de la desintegración del individuo y 
la regresión colectiva.!% 


recordará que en sus estudios sobre Hegel, la experiencia que 
Adorno brilla a través de la Fenomenología expresa tanto la inca- 
cidad de la vida de ser subsumida enteramente bajo conceptos, como 
ado en que el poder totalizador del orden presente impone un 
alente social que produce precisamente ese resultado. Es la ten- 
n entre estas dos percepciones —o la descripción de Hegel de la tota- 
antagónica, como la denominó Adorno— lo que olvidan el idealis- 
ño y la Lebensphilosophie. Al margen de cuán a menudo se apoyara en la 
stórica de Benjamin relativa a la pérdida de la experiencia absoluta, 
o, tal como lo manifestó en Dialéctica negativa, comprendía que 
concepto de experiencia metafísica es antinómico, no solo como lo 
enseñado la dialéctica trascedental kantiana sino también de otras 
's. Una metafísica proclamada sin recurrir a la experiencia subje- 
sin la presencia inmediata del sujeto, resulta impotente ante el 
o del sujeto autónomo de que se le imponga lo que no puede 
comprender. Y, sin embargo, cualquier cosa directamente evidente 
el sujeto sufre de falibilidad y relatividad”.% 

En suma, la experiencia redimida, la experiencia no dañada, la expe- 
riencia auténtica =si en realidad tal condición puede alcanzarse alguna 
'vez— no significaría una restauración de la inocencia anterior a la caída 
en el lenguaje ni la armoniosa conciliación en un futuro utópico, sino, 
más bien, una relación no dominante entre sujeto y objeto. Conserva- 
ría, paradójicamente, al menos algunas de las distinciones que se expe- 
rimentan como disrupciones alienadas por lo que Hegel había llamado 
“la conciencia desdichada”, pero ahora de un modo que ya no frustran 
el deseo del sujeto de dominar el mundo mediante la actividad práctica 
y conceptual. La felicidad experiencial prometida por las obras de arte 
restablece, en cambio, uno de los sentidos fundamentales de “experien- 
cia” misma: un sufrir pasivo o un atravesar un encuentro con lo nuevo 
y el otro que nos desplaza más allá de donde nosotros, en cuanto suje- 
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tos pasivos, estábamos antes de 
razón, J. M. Berstein advierte en s; 
gen de la vida sin experiencia es, 
historia, como si el significado d 


comenzar la experiencia, 
'u estudio sobre Adorno que 


io, la ¡ 
en definitiva, la ima; 


la historia con la 


existencia de un tiempo histórico real anterior a la de, 


en sí misma, 
s sistencias, lo 
que la experiencia es una apertura a lo ¡ 

al S $ ¡pertura a lo inespera- 
'0. CON sus peligros y obstáculos, no un Puerto al abrigo de la historia, 
entros con la otredad y lo nuevo que 


Nos es; i i 
pera a quienes, pese a todo, estamos dispuestos a emprender el 


viaje, 
ula gs ho vacilaron en subir a bordo se encuentran 

pensadores franceses, llamados vagamente postestructuralistas O 
que figuran en la prehistoria de dicho movimiento. Se suele dar por 
sentado que el Postestructuralismo refleja ese giro hacia el lenguaje 
que, según vimos, nutre las críticas a la experiencia de Joan Scott y 
Richard Rorty, y se muestra renuente a echar mano del recurso a la 
vivencia, como ocurre en la fenomenología de Maurice Merlau-Ponty 
y de Jean-Paul Sartre. Mas en el caso de tres pensadores en particular, 
George Bataille, Michel Foucault y Roland Barthes, encontraremos 
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te punto Giorgio Agamben llega a una 


ba nos- 
; se burlaba de las 
' psaria. Invocó l 
va, pero vislumbraba solo vagamente la 


gradación. Y aun- 
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ja celebración sorprendentemente categórica de una cierta noción de 
iencia. Por lo tanto, dedicaremos nuestro capítulo final a la explo- 
tación de la “experiencia interior” o “experiencia límite” en cuanto un 
oderoso componente de sus obras y, quizá, también de sus vidas. 
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159. Adorno, “On an Imaginary Feuilleton”, en Nots to Literature, ob. cit, vol. 2, 
pág. 33. En destbeic Thewy hace una observación similar “ninguna experiencia estética 
particular ocurre en aislamiento, independientemente de la continuidad de la consciencia 
que experimenta... La continuidad de la experiencia estética está coloreada por toda otra 
experiencia y todo conocimiento, aunque, desde luego, solo se confirma y corrige en la 
confrontación real con el fenómeno” (págs. 268-269) 
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9. La reconstitución 
postestructuralista 
de la experiencia 


Bataille, Barthes y Foucault 


“La experiencia es una figura moderna”, explicaba desdeñosamente 
Jean-Francois Lyotard en 1981. 


Necesita, ante todo, un sujeto, la instancia de un “yo”, alguien que 
hable en primera persona. Necesita de una organización temporal del tipo: 
Confesiones de San Agustín, libro XI (una obra moderna, si acaso hubo algu- 
na), donde la visión del pasado, el presente y el futuro se toma siempre 
desde la perspectiva de una conciencia presente, inasible, Con estos dos 
axiomas uno puede configurar ya la forma esencial de la experiencia; yo no 
soy ya lo que soy, y no soy todavía lo que soy. La vida significa la muerte de 
lo que uno es, y esta muerte certifica que la vida tiene un sentido, que uno 
no es una piedra. El tercer axioma le confiere a la experiencia su pleno 
alcance: el mundo no es una entidad externa al sujeto, es el nombre común 
de los objetos en los que el sujeto se aliena a sí mismo (se pierde a sí 
mismo, muere para sí mismo) a fin de llegar a sí mismo, de vivir, 


Para Lyotard, la experiencia entendida de esta manera procedía del 
modelo cristiano de salvación, cuyo correlato filosófico es la superación 
dialéctica de las antítesis y cuyo correlato estético es el aura, la cual 
conformaba tanto la obra de Marcel Proust como la de Jules Michelet, 
Asimismo, se manifestaba en el pensamiento fenomenológico, fuera el 
de Hegel (“la palabra experiencia es la palabra de la Fenomenología del 
espíritu, la “ciencia de la experiencia de la conciencia”) o el de Husserl 
(“una experiencia puede ser descripta solo mediante una dialéctica 
fenomenológica; por ejemplo, en la experiencia perceptiva: esta cosa 
vista desde este ángulo es blanca, vista desde este otro ángulo es gris”) + 
Análogamente, intentos tales como los de Jiirgen Habermas de salvar 
la brecha entre los discursos cognitivo, ético y político partiendo de los 
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juicios reflexivos de la experiencia estética, revelan una meta utópi 

E unidad de la experiencia”,* que busca en vano superar los dios 
los' ivi j j 3 

ES o que dividen los juegos del lenguaje o las frases 

Pero ahora, en nuestra época posmoderna afirmaba Lyotard 
experiencia en cualquiera de sus formas se halla en una crisis tel no 
debilitada por la tecnociencia capitalista, la vida masificada de la pe 
polis y la pérdida de todo sentido de una dialéctica temporal pasible di 
culminar en un significado retrospectivo. El arte posmoderno .. 2 
ser experimental, se encuentra en “el polo opuesto de la iia] h 
en cuanto una pasión del espíritu que atraviesa las formas perce bles 
a fin de arribar a la total expresión del yo en el discurso del lote 
El Holocausto es la expresión más acabada de esa decadencia de |, 
pasión, El nombre “Auschwitz”, argumentaba Lyotard coincidiendo pe 
este punto con Adorno, se refiere, en el mejor de los casos, a 3 

para-experiencia”.5 Representa la atrofia definitiva de la experiencia 
en la vida moderna, pues se trata de un acontecimiento aun peor que la 
muerte, imposible de aprehender mediante las narrativas experienciales 
de la superación dialéctica. 

Al argumentar de ese modo, Lyotard estaba expresando un juicio 
compartido por muchos intelectuales franceses de su misma generación 
fenomenológica, la cual ha llegado a identificarse diversamente con el 
pensamiento estructuralista, postestructuralista y posmoderno. Aparen- 
temente, su disolución drástica del yo integrado y su énfasis en la 
ieperienca constitutiva del lenguaje los llevó a trascender incluso la 
úsqueda de la experiencia sin un sujeto, que hemos identificado en 
ciertos escritos pragmatistas y en los de la Escuela de Frankfurt. La 
apropiación de la teoría estructuralista y postestructuralista en la acade- 
mia anglo-norteamericana, como tuvimos oportunidad de ver en el 
caso de la historiografía feminista de Joan Wallach Scott, solía estar 
acompañada por una profunda sospecha respecto de las nociones inge- 
huas de “vivencia”, que todavía conformaban la obra de las primeras 
feministas como Simone de Beauvoir,” Para citar una descripción típi- 
ca: “el estructuralismo considera que la experiencia no es el fundamen- 
to de la cultura sino su efecto, el producto de los modos como los indi- 
viduos se transforman en sujetos pensantes, sintientes y percipientes de 
distintos tipos en el contexto de las diferentes relaciones estructuradas 
del intercambio simbólico”.$ 

Y, en rigor de verdad, esta generalización cuenta con amplias 
garantías. Tal como advertimos en nuestro análisis de los debates 
sobre la política y la experiencia, Louis Althusser identificó la “viven- 
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cia” con la relación ideológica que se establece con lo real y que solo 
la ciencia marxista podía investigar objetivamente. También en la 
deconstrucción encontramos a menudo una sospecha similar. En 
Ceguera y percepción crítica, Paul de Man lo expresó sin rodeos: “En 
lugar de contener o reflejar la experiencia, el lenguaje la constituye”.? 
Y en De la gramatología, Jacques Derrida asevera que la experiencia es 
un concepto “inmanejable” que “pertenece a la historia de la metafísi- 
ca y solo podemos usarlo bajo borradura (sous rature), “Experiencia? ha 
designado siempre la relación con una presencia, al margen de si esta 
relación tuviera o no la forma de la conciencia”.!0 La tentativa feno- 


' menológica de elevarla a un plano trascendental era profundamente 


problemática porque “está gobernada por el tema de la presencia, par- 
ticipa en el movimiento de reducción de la huella”,* y, por consi- 
guiente, no comprende la desunión temporal de la “diferencia”. Como 
Derrida lo explicó en una entrevista, los fenomenólogos creen inge- 
nuamente que “toda experiencia es experiencia del sentido.!? Y en el 
ensayo sobre Emmanuel Levinas, agregaría: “¿puede uno hablar de 
una experiencia del otro o de la diferencia? ¿El concepto de experiencia 
no ha estado siempre determinado por la metafísica de la presencia? 
¿No es la experiencia siempre un encuentro de la presencia irreducti- 
ble, la percepción de una fenomenalidad?”.* Derrida no era menos 
hostil a la apelación hermenéutica a la experiencia dialógica, como lo 
demostró en su actitud reprobatoria hacia Hans-Georg Gadamer, en 
el penoso e improductivo encuentro de abril de 1981: “El profesor 
Gadamer se ha referido insistentemente a “esa experiencia [Erfabrung] 
que todos conocemos”, a una descripción de la experiencia que no 
sería, en sí misma, metafísica. Pero generalmente (o quizá siempre) las 
metafísicas se han presentado como descripciones de la experiencia en 
cuanto tal, de la presentación en cuanto tal. Por otra parte, no estoy 
seguro de que experimentemos, precisamente, lo que dice el profesor 
Gadamer, a saber, el por supuesto” en el diálogo o el logro de la con- 
firmación”.!* 

Todos estos ejemplos parecerían confirmar la conclusión de que el 
postestructuralismo recibió con beneplácito, e incluso buscó, lo que un 
observador ha llamado “el deceso de la experiencia”,!* que sus partida- 
rios identificaban diversamente con la racionalidad dialéctica, la meta- 
física de la presencia, una confianza demasiado precipitada en la capa- 
cidad de penetración del significado y con una noción fuerte de sujeto 
centrado cuya vida podía ser narrativizada de una forma coherente 
Muchas de las críticas al uso del término en la Fenomenología del espí 
tu de Hegel hechas por Heidegger en El concepto hegeliano de experiencia 
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que, como vimos, despertó la ir: 
. a de Adorno, parecen h 
eco en el discurso de los lectores franceses. si <p A 
Pero como era dable esperar de un cuerpo de pensadores 
rente unidad reside mucho más en el rótulo externo que e tes Es. 
S < a d nel c 
so EGO la historia es considerablemente más corbplicada, y qu] 
ima Pd son más interesantes de lo que podría sugerir esta. 
iva del mero rechazo. La visió: óni Eo. 
. ¡ón ahora canónica, 1. 
E o o. L r ica, la ruptura e 
pero su interés por la experiencia, fue menos dos bo 
menudo se supone.!ó En lo qu Ít á 
s e resta del capítul i 
tres figuras que se destac: y a 
'an en esta corriente de pensami. 
ento, u 
bs el honorable predecesor de lo se ha dado en llamar Al 
ri; El j hs 
ss o y las otras, dos pensadores ejemplares; me refiero a Geor 
ge a mos Ag Roland Barthes (1915-1980) y Michel Lon 
- .7 En cada caso, d 
1 , encontraremos una i 
as Ag a actitu 
pleja y a menudo positiva hacia lo que denominaban explíci » 
mente experiencia. Ea 
dep e een Pes e solamente la de ellos, lo comprobaremos si 
sar al análisis de sus obras nos deme 
l 'oramos en lo que vari 
comentadores han discernido ié crcida. En 
también en la d Í 
Poor , e le Jacques Derrida. En 
pres Theory: Emotion after the “Death of the Subject”, Rei Terada 
que ya en su ensayo de 1964 sobre Di a i 
sen a y re Descartes, “El cogito 
pera me la locura”, ne se burlaba de quienes pala 
'co conceptual del cogito [utilizad: ó: 
14 “marco lo por el filósofo] y no a la 
dolio del pensar”.!$ Según la autora, a rest de su 
a 20 e id a ha experiencia, cuando se trataba de subrayar la bre- 
bs en as i Hfiaticno afectiva y racional recurría a la experiencia 
Pa pa ¿lAs a experiencia de la autodiferenciación producida por la 
Ape as a Cae! como una manera de debilitar al sujeto cen- 
Deemiz RO la experiencia implica ese momento de pathos que, como 
Sos dass era elsa de las connotaciones originales griegas del térmi- 
has eno Had ms auto-rendición y pasividad antes que de actividad 
Fes e 1ctiva. “La obra de Derrida”, escribe Terada, “amplía la suti- 
paté PESA de pa fenomenología, pero reformula el significado de 
A apo llo significa que la auto-diferencia —resuelta falsa- 
horas A E ve lición Hen me y rechazada como un sin sentido en la 
ealista= iencia mi: ienci jeti 
Und es dicho d es la experiencia misma, la experiencia no subjeti- 
besos E Es le otra manera, contra la noción solipsista de la “auto- 
hs ividad” que Derrida vio en la noción reflexiva de Husserl de un 
Bf paa favorecía lo que cabe denominar “hetero-afectividad”, 
la cual la emoción sirve para socavar el ideal de un sujeto completa- 
mente auto-suficiente, En este sentido, la experiencia no es el enemigo 
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o el reverso ideológico de la textualidad, con su dispersión del poder 
autorial, sino su correlato. La elección no es, pace Richard Rorty, entre 
el lenguaje y la experiencia, pues hay una compatibilidad potencial 
entre las versiones de ambos. 

Más recientemente, y señalando la influencia de la crítica de Hei- 
degger del sujeto activo, David Wood ha afirmado que debería inter- 
pretarse a Derrida como un fenomenólogo radical, quien siempre 
moviliza la apertura de la experiencia contra la clausura de la razón 
conceptual. Si bien reconoce que la palabra es engañosa cuando impli- 
ca un sujeto unificado que se niega a la pérdida abismal de sentido, 
Wood insiste en que si la equiparamos con el temblor provocado por el 
enfrentamiento de esa pérdida, la experiencia es entonces un término 
honorífico en el vocabulario de Derrida. De hecho, el desarrollo de la 
escritura de Derrida, concluye, “no es otra cosa que la experiencia reco- 
brada. La deconstrucción es, si así lo prefieren, la experiencia de la 
experiencia”.2! 


BATAILLE Y LA EXPERIENCIA INTERIOR 


Aunque posiblemente sea una apreciación unilateral del amplio cor- 

pus de Derrida, todavía en desarrollo, estas sorprendentes defensas de 
cierta versión de la experiencia pueden extenderse, incluso de manera 
más plausible, a las tres figuras cuyas obras constituyen el centro de 
este capítulo. Comencemos, pues, por Georges Bataille, cuyas notables 
reflexiones sobre lo que denominó “experiencia interior” contribuye- 
ron a diferenciar el concepto de la versión hegeliana identificada tout 
court con esta por Lyotard y otros pensadores que criticaban su supues- 
ta complicidad con una metafísica de la presencia.?? Conviene notar 
que Derrida nunca estuvo muy seguro de si tal diferenciación era posi- 
ble, al menos en el importante ensayo de 1967 dedicado a Bataille y 
titulado “De la economía restringida a la economía general: Un hege- 
líanismo sin reserva”. “Lo que se indica como experiencia interior”, 
escribió, “no es una experiencia, pues no se relaciona con ninguna pre- 
sencia, con ninguna plenitud, sino solo con lo “imposible” que aquella 
“prueba” en el suplicio. Esta experiencia no es, sobre todo, interior; si 
parece serlo por no estar en relación con ninguna otra cosa, con nin- 
gún exterior (excepto en el modo de la no relación, del secreto y la rup- 
tura), también está, por otro lado, enteramente expuesta —al suplicio=, 
desnuda, abierta hacia afuera, sin reserva ni fuero interno, profunda- 
mente superficial”.23 
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Pero cabe preguntar, ¿puede haber iencias di 
nombre, experiencias sin el sujeto obli intedo e E 3) 
baii a La profundidad interior y la realización necia E 
Eb sy sos runa noción no fenomenológica de una experienci q 
se 'o activamente “vivida” cuanto sufrida o soportad: > dns 
posi plausible de experiencia ¿debe significar el rechazo de la ps 
bn prisa Ta de que el objeto, la cosa o el otro habita o ronda eS 
Pages 2 , al sujeto, al agente o al Yo? ¿Puede el descentramie: E 
boe a das Ar ir una experiencia que se resista a ser localizad] 
a e En lo, coherente? Estas son las preguntas formuladas 
ls E ucault y Barthes (y, si Terada y Wood están en lo cie ; 
o ml por Derrida de manera afirmativa en otras de sus obras), = 
ao Sms: a su versión más elaborada de la “experiencia ined 
poo edia e de su carrera, durante la Segunda Guerra Mun- 
etc a le Francia, cuando ya había abandonado sus inten- 
heal SHE le restaurar un fundamento sagrado para una 
bes E Ari y, de ese modo, devolver el perdido encanta- 
oa la moderna. Vinculado no sin cierta incomodidad al 
E o ena líder, André Breton, mantuvo una larga y pro- 
cin Ho, Bataille había participado en diferentes aventuras 
Presi uri Ci mr tm llamado Contre-Attaque, la 
de todo, el College de ocioloRias put c rea ia 
se ir comunal yel restablecimiento de ds 3 
banos e sy eta 2 pe en los tenebrosos días de la 
x resultados fueron evi il 
br de su obra en tres volúmenes Suma cando 2. EE 
mE 2 1943 como Experiencia interior.26 Muchos de los pi 
fro a ++ amo —el sacrificio, la automutilación, el gasto o derro- 
En en de s e 'ranía, lo informe, el materialismo vil, la heteroge- 
he , la > loca, el acefalismo, la abyección, la horizontalidad, la 
* igración de la vista- pueden detectarse aún indirectamente, aunque 
al > sonaran en una nueva clave, por así decirlo,?? s 
Quizá porque comprendió que sus propias av: fi 
habían acercado peligrosamente al cidos al ces ie 
combatir, o tal vez como consecuencia de los graves problemas de 
salud, derivados de una recaída en la tuberculosis en 1942, Bataille 
ape haberse retirado a la soledad del sufrimiento individual. Aban- 
Erro bn Jr de sus amigos e la década de 1930, todavía de 
juerte su amante lette Pei i 
Laure) en 1938, el filósofo parecía haber pr o ein 
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“sa colectiva. Un comentador llegó hasta el punto de afirmar que en 


“esta nueva fase de su carrera, “la experiencia misma es la de un indivi- 
duo, y está relacionada al menos con ciertas prácticas meditativas”.2$ 
Lo que se ha llamado el “activismo viril” de la década de 1930 fue 
reemplazado por un giro “hacia adentro”, en el cual Bataille ya no 
buscaba soluciones a la crisis de la vida moderna en el plano de la 
redención política inmediata? 
No obstante, lo que puede haber sido exactamente ese “plano” 
alternativo de “interioridad” no es fácil de discernir. Bataille había 
“absorbido las lecciones de la sociología durkheimiana sobre la impor- 
tancia de la efervescencia colectiva, el rol del sacrificio y el poder de lo 
sagrado (no lo sagrado «diestro” de los líderes religiosos o políticos, 
sino lo sagrado “siniestro” de lo degradado y envilecido).*? Pertene- 
ciente a una larga línea de católicos sacrílegos que se remontaba a los 
decadentes del siglo XIX, si no al marqués de Sade, comprendía la fun- 
ción de instituciones y rituales como el contexto definitorio, que limi- 
taba y a la vez pedía a gritos la transgresión, en la cual la experiencia 
podía tener lugar3! Por consiguiente, nunca se sintió atraído por las 
nociones tradicionales de individualidad subjetiva cuyo origen era 
principalmente protestante 0 por la integridad del Yo en cuanto agen- 
te activo. La escuela Durkheimiana, en particular las obras de Henri 
Hubert y de Marcel Gauss, lo alertaron sobre la importancia del auto- 
sacrificio sagrado, en el cual el victimario y la víctima coincidían, una 
versión antropológica del modo gramatical de la “media voz” intransi- 
tiva, ni totalmente activa ni totalmente pasiva.*? 
Así pues, la experiencia no podía localizarse en una noción tradicio- 
“nal del Yo capaz de atravesar un proceso acumulativo de formación o 
cultura (Bildung). “La experiencia interior del hombre”, argumentó, “es 
dada en el instante en que, rompiendo la crisálida, tiene conciencia de 
desgarrarse a sí mismo, en vez de desgarrar algo que le opone resisten- 
cia desde afuera”33 Tampoco era plausible una comprensión puramen- 
te psicoanalítica de una interioridad inconsciente, al menos si se consi- 
deraba al inconsciente como previo al mundo exterior y más 
fundamental que este.** La entrada a raudales de ese exterior significa- 
ba que ningún Yo integral, basado en lo que el amigo de Bataille, Jac- 
ques Lacan, llamaría el estadio del espejo de la constitución del ego, 
podría solidificarse. Tal como Julia Kristeva señaló más tarde, “la expe- 
riencia interior es un cruce que se halla a contrapelo de la especulariza- 
ción, entendida como el momento inicial de la constitución del suje- 
to”.35 Incluso el aserto de Jean Paul Sartre de que el powr=soi [para-sí) 
era un locus no esencializado de infinita posibilidad, completamente 
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desinhibido en su aptitud para decidir qué proyecto llevarí 
parecía a Bataille harto problemático. En realidad, Ema . 
breve, ambos se enzarzaron en agrias disputas acerca di la Me 
nes de la experiencia interior. in 
qe pes que en muchas otras cuestiones, la interpretación d, h 
el término le debe mucho a su lectura de Nietzsch A 
los adeptos de la vivencia (Erlebnis) irracional a Al s A pa 
partes de mundo.J6 Bataille procuraba ela lime ÓN 
pico simplista de su legado, especialmente bd cel 
ormó en una justificación de la Kriegserlebmis de la Pri 3 
Mundial, mientras él se esforzaba por rescatar la obra d Na Ma 
su identificación con el fascismo durante el ¡esicdade o 
ree ei ee cian por refutar las críticas a Ma 
ilista, que ert Camus había ext i i ile ES 
1946, manifestó que “he buscado Ra um be 
nificación de la experiencia en Nietzsch cel 
la experiencia más abierta que cinc pu e me 
pa mr za a partir de un colapso, donde 
de Camus pa de cea: labia e come ves pe 
directamente, pero parecen implicar el j sE mt co al 
su pd es la del mundo exterior”28 o + 
> po 4 A ionlerieilen significaba para Bataille 
craba el cuerpo tanto como la cotlis A <a pa 
os Eelaos implícitos en la búsqueda e pe 
sincera pr entrañar una errancia sin rumbo en la oscuridad 
clic si E que pacas una cosmovisión a partir del ojo de 
ción”, uno de los Aira pr y ri na 
pt an 4 si urora: “¿Deberíamos decir acaso que 
pt ia ES EA E Ases) eos! las experiencias en sí mismas son 
pentrai rit 7 antasía?”.% Tales invenciones de la fantasía 
Posnc ns qe voluntad de aventurarse —quizás incluso de 
pe ta nmolación extática, el sacrificio del Yo integrado y 
ES ETE lura con la esperanza de recobrar una comunidad dio- 
nes eat El filósofo, aseveró Nietzsche en Más allá del bien y 
po mal, sólo puede afirmar la vida a través “de las más amplias -tal vez 
más perturbadoras y extenuantes— experiencias... [que él] vive no 
filosóficamente”, “insensatamente” y, sobre todo, imprudentemente, y 
carga con el peso y la tarea de los cientos de tentativas y téntaciones de 
la dopo arriesga a sí mismo constantemente, juega el peligroso 
juego”.* “La auto-superación”, el infinito desafío del “superhombre” 


tulado en Así habló Zaratustra, podía significar la superación de una 
"noción fuerte del yo. Según lo expresó Karl Jaspers, “la experiencia ya 
'no es para [Nietzsche] una sustancia segura de sí, y la cognición no es 
nunca un saber permanente e inmutable. Por consiguiente, él no siem- 
está seguro de sí mismo. Corre deliberadamente el riesgo de lo 
ible, de la experiencia desintegradora del mero experimentar y de la 
- fusión de lo genuino y lo falso; y se expone a este peligro en un grado 
que la mayoría de la gente o bien aún desconoce, o bien comprueba 
que es fatal”. Dicho con las propias palabras de Nietzsche, a diferen- 
cia de los adeptos religiosos a las experiencias milagrosas, “nosotros, los 
que tenemos sed después de la razón... estamos decididos a escrutar 
"nuestras experiencias tan severamente como si se tratara de un experi- 
'mento científico, hora tras hora, día tras día. Nosotros queremos ser 
"nuestros propios experimentos y conejillos de Indias”.+* 

A pesar de su famosa declaración de la muerte de Dios, Nietzsche, 
como Bataille lo interpretó, era consciente de la importancia de la 
'comunidad sagrada arcaica y aguardaba su resurrección mediante el 
mito y la violencia. Por otra parte, Nietzsche había percibido con sin- 
gular intensidad el empobrecimiento de esas experiencias en el mundo 
moderno. En el prefacio a La genealogía de la moral se había lamentado: 
“Además de las otras cosas de la vida, ¿cuál de nosotros tiene la sufi- 
ciente seriedad para tomar en cuenta las llamadas experiencias? ¿O el 
tiempo suficiente? La experiencia del presente, me temo, siempre nos 
ha encontrado “distraídos': no podemos ofrecerle nuestros corazones, y 
ni siquiera nuestros oídos”.*5 Una razón fundamental por la que el 
hombre moderno cerraba sus oídos era el miedo al dolor. Nietzsche 
escribió en La gaya ciencia: “nosotros, los modernos, pese a nuestras 
fragilidades y enfermedades, bien podemos ser aprendices que confían 
en sus fantasías, a falta de una amplia experiencia de primera mano, 
comparados con los de la edad del miedo, la más larga de todas las eda- 
des, en la cual los individuos se veían obligados a protegerse”. A causa 
de nuestro miedo al dolor, a nuestra incapacidad de soportar la desdi- 
cha y la miseria, éramos moralmente deficientes, al menos en términos 
de la moral “del bien y del mal” sostenida por los griegos. Pues “todas 
las experiencias son experiencias morales, incluso en el ámbito de la 
percepción sensorial”. 

Bataille no sólo absorbió la afirmación nietzscheana del valor del 
sufrimiento y la autoinmolación, sino también se hizo eco del sincero 
reconocimiento del filósofo alemán de que él mismo no había sido 
capaz de vivir su credo de un modo coherente. Así como Nietzsche no 
era Zaratustra y lo sabía, Bataille, el bibliotecario profesional y el revo= 


Cabo, le 
emos 
Plicacio. 
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lucionario de café, no podía soportar la condición extática de la « 
riencia interior” en su propia vida. A pesar de su experimentación le 
libertinaje sexual —era un inveterado visitante de burdeles y un adúl E 
recalcitrante y de su participación en rituales comunales de natur, pe 
incierta, Bataille mantuvo a raya el total descenso a la locura y la he En 
mutilación a las que indudablemente tendía.4$ No hubo una al 
orgánica entre la vida y la obra, ni pudo llevar a cabo la tarea im; En 
a la que se había obligado como una manera de trascender el e 
opresivo de la “homogeneidad” y la “economía restringida” de la vid; 
moderna.* Michel Surya, su biógrafo más importante, dio en el dol] 
subtitular a su libro “la mort 4 'oeuvre”,% lo cual indica la resistencia de 
Bataille a modelar su vida como una obra de arte (y también su fascina- 
ción con la muerte en cuanto el límite inevitable de la vida). En reali- 
dad, aun su persona autorial se hallaba fracturada debido a los muchos 
secretos seudónimos que utilizó en sus primeros escritos, el 
mente pornográficos, descubiertos luego de su muerte. Si conoció per- 
sonalmente las “experiencias interiores”, no fueron sino interrupciones 
fugaces en una vida no más ni menos mundana que la de muchísimos 
otros, al menos en la superficie.S! Si procuró vivir la vida de una santo 
ques ora a coIdD alega Alexander Irwin, se trataba 

santidad de “lo imposible”.52 Como en el caso de Nietzsche, en la 
lucha de Bataille por verter discursivamente aquello que trascendía los 
medios del discurso y, por tanto, no podía ser expresado por éstos, sur- 
gían solo gestos hacia algo inalcanzable, disrupciones explosivas de 
modelos existentes de yoidad e interioridad.53 Al igual que Michel de 
Montaigne, aunque sin el equilibrio psíquico de su gran predecesor, 
Bataille sabía muy bien que el límite de la experiencia se alcanzaba úni- 
camente en una muerte que no solo era imposible incorporar a la vida, 
sino también su momento más intenso, extático y profundo. 

Experiencia interior se resiste a la redescripción parafrástica pues 
carece de un argumento unificado. En rigor, tanto en función del con- 
tenido cuanto formalmente desafía toda fácil categorización. De acuer- 
do con Denis Hollier, es 


un libro autotransgresivo: luego, no es un libro. Llevó demasiado tiempo 
escribirlo, Tanto tiempo que cabría decir que el tiempo mismo lo escribió 
—está inscripto en él-. Bataille lo escribió con el tiempo, sin ceñirse a nin- 
gún plan. Puso el tiempo en él, en sentido literal. Lo cual nos impide leerlo 
de otra manera que no sea en el espacio de la heterogeneidad textual fuera 
del libro. Los textos que lo componen no son contemporáneos: no hay 
simultaneidad alguna entre ellos. Su yuxtaposición nos obliga a leer la bre- 
cha que los diferencia del proyecto que les dio origen.54 
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La temporalidad de la “experiencia interior” resiste, asimismo, el 

ideal del saber acumulado a lo largo del tiempo, el desarrollo de un 

proyecto de autoformación capaz de producir la totalización retrospec- 

tiva. La profunda aversión de Bataille -no exenta de cierta fascinación= 
a la dialéctica hegeliana, que descubrió en las famosas conferencias de 

Alexander Kojéve en la École des Hautes Études en la década de 
1930, significaba su negativa a cualquier noción del búho de Miner- 
va, que conocía y comprendía el todo sólo después de haberlo experi- 
mentado. “Nietzsche es a Hegel”, escribió en una oportunidad, “lo que 
un pájaro que rompe el cascarón es a un pájaro que absorbe, satisfecho, 
la sustancia donde está sumergido” .%6 

Tampoco cabe alegar que otra versión de totalización, implícita en 

la experiencia mística entendida como la unidad con el universo o la 
unidad con Dios, fuera el objetivo de la experiencia interior misma. Tal 
como Surya lo ha notado, “si Experiencia Interior tiene una motivación, 
esta no es, como podría pensarse, devenir todo sino dejar de serlo... en 
otras palabras [ya no] un absurdo deseo de salvación”.3? Bataille había 
conocido sin duda las tentaciones del misticismo en su juventud, cuan- 
do pasó por una etapa profundamente religiosa antes de rechazar vio- 
lentamente el cristianismo, y hay pasajes en su obra posterior donde las 
reconoce de forma explícita.$ Su ambivalencia se manifiesta en el 
comienzo de Experiencia Interior: 


Por experiencia interior entiendo lo que habitualmente se llama experien- 
cia mística: los estados de éxtasis, rapto, o al menos de meditada emoción, 
Pero no estoy pensando aquí en la experiencia confesional, a la cual uno ha 
tenido que adherir hasta ahora, sino en una experiencia puesta al desmudo, 
libre de lazos, incluso de un origen, de cualquier confesión, sea cual fuere, 
Por esa razón no me agrada la palabra mística.” 


El misticismo es un término problemático no solo cuando invoca 
la religión convencional -que Bataille denominaba “servidumbre 
dogmática”-, sino también cuando significa una completa unidad 
entre el Yo y Dios, un retorno nostálgico a una fusión primigenia 
anterior a cualquier caída en la diferenciación alienada.% La insisten- 
cia “atcológica” de Bataille en la heterogeneidad, la pérdida y la 
imposibilidad implicaba que cualquier búsqueda mística en estos tér- 
minos estaba condenada al fracaso. “Lo que caracteriza tal experien- 
cia, que no procede de una revelación -donde tampoco se revela 
nada, por no decir lo desconocido-, es el hecho de que nunca anuncia 
algo tranquilizador”.5! Una de las “enfermedades de la experiencia 
interior” era, precisamente, el poder del místico de animar cuanto le 
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lace; la ¡ i S imil 
pl Par sofoca, elimina la duda y uno percibe lo que esta. 
La segunda enfermedad consistía en transformar la adquisició 
la experiencia interior en un proyecto, en el objetivo de un lan s 
acción, en la razón para convertirse en un “intelectual compro Se: a 
De hecho, insistía Bataille, “la experiencia interior es lo o dl a 
acción. Nada más. La “acción” depende enteramente de un e y e e Fa 
El problema con un proyecto, explicaba el autor, reside e ls pra > 
dencia de las intenciones discursivas previas, que lo definen de a 
no. En cuanto tal, es en gran medida el resultado de la afeción dl 
conocimiento que Bataille, apartándose deliberadamente de la Pe 
ción hegeliana, consideraba la antítesis de la experiencia SEED 6 Pe 
lo demás, se aproximaba demasiado al mundo profano del trabajo bo 
ductivo y no al mundo del juego extático o del derroche. El E ER 
era también defectuoso porque ponía el énfasis temporal en ln pe 
imaginado antes que en el presente, un presente que, en sí mio 
era nunca un momento caracterizado por la plenitud del sentido o la 
autosuficiencia. Y aun cuando cabe decir que la experiencia interi F 
constituye, pese a todo, todavía un proyecto, ya no es “algo cia 
referido a la salvación, sino algo negativo, referido a la abolició del 
Poder de las palabras y, por tanto, del proyecto”. . 
A pesar de su peligrosa similitud con la “experiencia interior” cele- 
brada por Jiinger en relación con la guerra, la alternativa de Bataille se 
oponía al heroísmo activista, viril, de su homólogo alemán. Krieg als 
innere Erlebnis fue traducido al francés en 1934 como La guerre E 
mére, y quizá puede haber influido en el ensayo de Bataille de 1938, 
La estructura y función del ejército”. Pero mientras que el fetiche 
sadomasoquista de Jiinger en lo relativo al dolor y a la necesidad de un 
retorno a la conciencia mítica se asemeja a ciertos momentos del pen- 
samiento de Bataille, este no compartía su énfasis en la voluntad y enel 
autodominio ascético. Aunque admitió que el ascetismo podía conducir 
a una cierta variante de la experiencia apaciguando el deseo por los 
objetos, sostuvo, sin embargo, que era insuficiente porque convertía la 
experiencia en una suerte de objeto —o, más bien, en un modo de ser 
extático- deseable. “Mi principio contra la ascesis”, explicó, “se basa en 
que el límite extremo es accesible a través del exceso, no a través de la 
carencia... La ascesis pide liberación, salvación, la posesión del objeto 
más deseable, En la ascesis el valor no es únicamente el de la experien- 
cia, al margen del placer o del sufrimiento; es siempre una beatitud, 
ce se LS esforzamos por alcanzar”. De hecho, el 
Ñ pueden ser completamente dominados; es justa- 
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mente la incapacidad de satisfacer el deseo lo que lleva al sujeto fuera 
de sí mismo y socava cualquier reclamo a la autosuficiencia individual. 
Tampoco aceptó Bataille la identificación de Jiinger de la experien- 
cia con la intensidad de la vivencia (Erlebnis), la cual, como su amigo 
Walter Benjamin, encontraba problemática debido a su énfasis en la 
inmediatez vivida y en el momento presente.%* Su posición se acercaba, 
hasta cierto punto, a lo que Benjamin había designado Erfabrung, al 
menos en los momentos en que ese término no se equiparaba con la 
coherencia narrativa y el saber acumulado. Cuando significaba regis- 
trar, en cambio, la cualidad imaginaria de un momento de plenitud pri- 
'migenia y reconocer la naturaleza siempre vana de la búsqueda de su 
restauración, la Erfabrung se aproximaba a la noción de Bataille de 
“experiencia interna”. En este sentido, y tal como lo advierte Rebecca 
Comay, “Erfabrung -la experiencia perdida=no es sino la experiencia de la 
pérdida?.$2 
Dado que la experiencia interior era una pérdida sin compensación, 
el vaciamiento del yo individual sin fusión con Dios, la imposibilidad 
de la automodelación activa y del proyecto de salvación, no podía ser 
capturada en una fórmula positiva. Ciñéndose a su provocadora defini- 
ción de lo informe, entendido como una tarea y no solo como una sim- 
ple palabra con un significado sólido, “como un término que sirve para 
echar por tierra las cosas en el mundo”,? Bataille se opuso a convertir 
la “experiencia interior” en algo pasible de ser aprehendido en una afir- 
mación directa. Explicó: “La diferencia entre experiencia interior y 
filosofía reside principalmente en esto: que en la experiencia no se afir- 
ma nada excepto un medio, e incluso en cuanto un medio, un obstácu- 
lo. Lo que cuenta ya no es la proposición acerca del viento, sino el 
viento”.?! Al ser simultáneamente un medio y un obstáculo, una fuerza 
más que una forma, la experiencia interior es, por consiguiente, una 
negación sin posibilidad de una resolución positiva. O, mejor dicho, 
“dado que es la negación de otros valores, de otras autoridades, la expe- 
riencia, al tener una existencia positiva, se transforma en valor y autori- 
dad positivos”?? Es decir, nunca responde a otra autoridad más allá de 
sí misma. Pero luego Bataille agrega en una nota al pie de página: “la 
paradoja en la autoridad de la experiencia: fundamentada en un desafío, 
es el desafío a la autoridad; desafío positivo, la autoridad del hombre 
definida como desafío de sí mismo”.?? 

Una autoridad de esa índole persigue siempre el objetivo de lo que 
Maurice Blanchot amigo íntimo de Bataille, cuya novela Thomas el 
oscuro citó con aprobación en La experiencia interior— denominaría la 
“controversia del yo y el no-saber”.74 Tal controversia significaba que 
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los límites del yo eran siempre porosos, su integridad siempre de. 
trada y dispersa, a tal punto que la “experiencia interior” o 
inevitablemente esa comunidad sagrada y más amplia que Batail! e 
curaba recobrar de continuo, “En la experiencia —explicó- ya 3 
una experiencia limitada. Allí un hombre no se distingue de 2 wo 
manera de los otros: lo que en él es torrencial se ha perdido deal 
los demás. El mandamiento tan simple “Sé ese océano, vincul me ce 
límite extremo, convierte al hombre, al mismo tiempo, en ua mili ha 
en un desierto. Es una expresión que reanuda y aclara con exacti ad 
sentido de una comunidad”.?5 E 
Aunque, como Jean-Luc Nancy advirtió, para Bataille “no |, 
experiencia fuera de la comunidad”,7é lo que este quiso decir con le 
no es fácil de entender. La comunidad no significa la superació de 
todos sus límites ni la fusión de sus miembros en un todo dalectivosÚR 
escepticismo similar motivó su desdén por la orgía en cuanto Aena e 
ración comparable en el plano de la experiencia erótica.” Tam, ps o 
significa algo parecido a un orden o a una iglesia organizada Cuando 
se intenta contener la efervescencia heterogénea de la sanidad ES 
formas homogéneas como el Estado moderno, el resultado suele ser. 
de hecho, el fascismo.?8 Los límites, especialmente el límite .. 
que es la muerte del individuo, forjan el carácter inmanente de una 
comunidad (comimunality) y la mantienen escindida por medio de fisu- 
ras. Bataille, en efecto, siempre postuló una dialéctica no superada de 
los límites y su transgresión, visible en el poder ininterrumpido que 
acordaba precisamente a aquellos sistemas homogéneos de los equ se 
burlaba: el cristianismo, el idealismo hegeliano, el Estado, la sublima- 
ción surrealista y cualquier versión de la transfiguración estética. Estos 
sistemas proporcionaban los límites contra los cuales las transgresiones 
tenían que luchar en una batalla inacabable por alcanzar lo imposible. 
Por esta razón, la experiencia erótica y la religiosa se hallan tan inextri- 
cablemente entretejidas: “La experiencia interior del erotismo requie- 
re, en quien la vive, una sensibilidad para la angustia que funda el tabú, 
no menos grande que el deseo que conduce al individuo a infringirlo. 
br es la sensibilidad religiosa, que siempre une el deseo y el pavor, el 
aia 0 angustia”.79 La falta de límites implicaba la ausencia 
n y por consiguiente, ambos resultaban cruciales en 
cualquier comprensión de la comunidad sugerida por las experiencias 
Interiores. 
Entre los intérpretes más mordaces de la relación establecida por 
Bataille entre la experiencia interior y la comunidad, se encuentran 
Jean-Luc Nancy y Maurice Blanchot. En La comunidad inoperante de 
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1986 (La communauté désoeuvrée, también traducida como la comunidad 
«“desobrada”), Nancy ponía el acento en la imposibilidad de la perfecta 
comunión y de la absoluta inmanencia en una comunidad extática basa- 
da en la comprensión de la finitud y la mortalidad. “Por ello la “expe- 
riencia interior” de la que habla Bataille no tiene nada de “interior” ni 
de “subjetiva”, sino que es indisociable de la experiencia de la relación 
con el afuera inconmensurable... El punto crucial de esta experiencia 
—al revertir toda la nostalgia y toda la metafísica comulgante— fue la 
exigencia de una “clara consciencia” de la separación... de que la inma- 
nencia o intimidad no puede ser recuperada, ni tiene que serlo”.50 
“Tampoco era la expresión de una esencia común o sustancia comparti- 
da en el presente. De hecho, nunca se halla en la existencia de una 
forma plenamente positiva, sino que está siempre “por venir”. 

Dado que esa comunidad no es el producto del trabajo deliberado 
de un meta-sujeto o incluso de un contrato intersubjetivo, indica 
siempre una condición de heteronomía, de trascendencia dentro de la 
inmanencia. Por consiguiente, no se asemeja a una Obra de arte, si por 
esta se entiende una totalidad formada orgánicamente, una unidad 
autotélicamente suficiente per se.3! Pues la obra no es su esencia, así 
como el gasto y el derroche, no la producción y el intercambio, son 
los principios rectores de la economía general, en oposición a su equi- 
valente restringido. El momento de pasividad que vemos a menudo en 
la experiencia y que la distingue de la praxis o la acción ocupa aquí un 
lugar de privilegio. Como Blanchot lo percibió en su libro de 1983, La 
comunidad inconfesable, donde se refiere a un grupo conducido por 
Bataille que al parecer procuró llevar a cabo la “experiencia interior” y 
cuya principal actividad consistía en someterse al sacrificio: “vincular- 
se con Acéphale es abandonarse y entregarse: entregarse totalmente al 
ilimitado abandono. Tal es el sacrificio que funda la comunidad desha- 
ciéndola...”.$2 

Lo que también diferencia la noción de Bataille de una comunidad 
inoperante o inconfesable es su distancia con respecto a los protocolos 
de la comunicación, al menos cuando se comprende el término como 
una tentativa de alcanzar un consenso intersubjetivo y una transparen- 
cia lingilística mediante un diálogo racional simétrico. No es sorpren- 
dente que fuera condenado por los defensores de esa perspectiva, como 
demuestra la crítica de Júrgen Habermas en El discurso filosófico de la 
modernidad. La experiencia, para Bataille, era precisamente todo 
cuanto trascendía los intentos del discurso de validar sus afirmaciones. 
De acuerdo con Kristeva, “la debilidad del cristianismo, según Bataille, 
reside en su incapacidad de desacoplar las operaciones no discursivas 
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del discurso mismo, en el hecho de confundir la experiencia con el q;. 
Curso y, por consiguiente, en su reducción a las posibilidades del He 
curso que en gran medida la exceden”.54 > 

Asimismo, lo que separó a Bataille del cristianismo fue su rech; 

ala premisa de un Dios trascendente, quien era el interlocutor en E. 
noción dialógica de la experiencia religiosa. Como resultado de Fr 
Podía ser vulnerable a la acusación -sufrida también por críticos hs 
riores de la experiencia religiosa tales como Karl Barth- de pr 
tácitamente o hasta eliminar al Otro divino. Pues, en mayor edi 
que Friedrich Schleiermacher o Rudolf Otto, se opuso a la exist de 
separada de lo absolutamente otro (das ganze Andere), el Dios inche 
con quien el hombre se encuentra en la experiencia religiosa mism; . 
Pero lo que tal vez salvó a Bataille de concluir que esta oposición . 
vilegiaba al sujeto devoto por sobre su objeto de piedad fue el Pe, 
de insistir en que siempre había una diferencia heterológica contenida 
aun en la experiencia interior aparentemente más homogénea. Así 
pues, cuando Blanchot argumentó más tarde que “hay pruebas 0 
bas abrumadoras- de que el éxtasis carece de un objeto tanto como de 
un porqué y niega en igual medida cualquier certeza”,$5 convendría 
agregar que también significaba debilitar al sujeto coherente de la 
experiencia, 

Fue este debilitamiento, empero, el que perturbó a muchos de los 
lectores de La experiencia interior cuando apareció en 1943; algunos lle- 
garon hasta el punto de considerarlo una suerte de aceptación tácita de 
la ocupación nazi.% Entre sus críticos no faltaban los surrealistas como 
Patrick Waldberg ni los cristianos como Gabriel Marcel, aunque el 
más prominente de todos era Jean-Paul Sartre, cuyo libro El ser y la 
nada había aparecido ese mismo año. En tres artículos de Le Sud 
correspondientes a los números de octubre, noviembre y diciembre de 
1943, recopilados luego en el primer volumen de Situaciones, Sartre 
afirmaba que Bataille, mostrando los residuos de su deuda con la socio- 
logía objetivista de Durkheim, había tomado un punto de vista increí- 
blemente externo con respecto al sujeto, como si él mismo perteneciera 
a una especie alienígena. Dado que Bataille identificaba erróneamen- 
te la experiencia interior con momentos singulares de intensidad y deses- 
timaba el rol de la intencionalidad, también malinterpretaba su flujo 
temporal futuro. Burlándose sarcásticamente de su apego al martirio 
por considerarlo una indulgencia confesional y viendo en su defensa 
del misticismo más a Blaise Pascal que a Nietzsche, Sartre condenó 
Experiencia interior como un ejercicio de “mala fe”, donde la explicación 
discursiva se mezclaba de manera inconsistente con el rechazo de la 
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racionalidad y la comunicabilidad. En cuanto a su apasionada vocación 
por el sacrificio, Sartre se preguntó: “¿es sincera? Pues, al fin y al cabo, 
el señor Bataille escribe, ocupa un cargo en la Biblioteque Nationale, 
lee, hace el amor, come”.$$ En última instancia, concluyó, un libro 
semejante exige una explicación psicológica. Quizá lo que más le dis- 
gustaba en La experiencia interior era su repudio explícito a la importan- 
cia de un proyecto activo capaz de definir la subjetividad humana y de 
generar la experiencia significativa del compromiso. El resultado de 
todo ello era el abandono de la autonomía humana y la valorización de 
la existencia inauténtica, denominada por Heidegger Das Man, 

Pese al tono agresivo de esta crítica, Bataille y Sartre continuaron 
hablando de estas cuestiones, e incluso se llevó a cabo un debate en la 
casa de un amigo común en marzo de 1944, donde Bataille dio una bri- 
lante conferencia, publicada más tarde con el título de “Una discusión 
sobre el pecado”.*? Bataille defendía la necesidad de tomar en cuenta 
ambas perspectivas la sociológica del “afuera” y la fenomenológica del 
“adentro”—, en lugar de creer que la experiencia era enteramente un 
asunto del sujeto. “Para Sartre”, se quejó, “el cogito es el fundamento 
inviolable, atemporal, irreductible... Para mí, existe sólo dentro de una 
relación... es una red de comunicaciones existente en el tiempo... Sartre 
reduce un libro a la intención de un autor, el autor. Sí, a mi entender, el 
libro es una comunicación, entonces el autor no es sino un lazo entre diferentes 
lecturas” 90 

La relación entre los dos filósofos se suavizó luego de este encuen- 

tro, pero la intelectualidad francesa de posguerra se consustanciaba más 
con la defensa del compromiso y del proyecto intelectual de Sartre, 
entendido muy pronto en términos principalmente marxistas, que con 
la defensa de Bataille de una experiencia interior carente de implicacio- 
nes políticas obvias. La acción antes que la intoxicación, el compromiso 
antes que el éxtasis, lo posible antes que lo imposible: tal parecía ser el 
orden del día. Aunque Critigue, la nueva publicación de Bataille, fue 
una de las más exitosas que hubo lanzando en su carrera, no pudo com- 
petir, sin embargo, con Les temps modernes de Sartre en cuanto a su 
influencia sobre la generación de posguerra. Por razones de salud y 
también de trabajo, Bataille vivió fuera de París después de 1945, con 
lo cual se intensificó su marginación. Si bien continuó escribiendo fic- 
ción y ensayos tales como La parte maldita en 1949 y Erotismo en 1957, 
parece haberse ocupado cada vez más de la experiencia límite inminen- 
te, es decir, de su propia muerte, acaecida en 1962.91 
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No fue quizás hasta la generación postexistencialista de pensad: 
franceses, que llegó a la madurez en la denominada, no sin del 
vaguedad, “época del estructuralismo”, cuando Bataille ganó un Br 
público. En torno a publicaciones como Tel quel, fundada en 1960 2 
manera de antídoto contra la filosofía comprometida de Les y, % 
modernes, la exploración la “experiencia interior” se transformó en | 
fuente de inspiración de una poética de la transgresión.” Sus princi; E 
les figuras, Philippe Sollers y Julia Kristeva, continuaron eta 
ideas de Bataille durante las dos décadas siguientes de la torbulda 
odisea de Tel quel, que la llevó desde el vanguardismo apolítico hasta la 
disidencia anticomunista, pasando por el marxismo althusseriano yel 
maoismo. 

Entre los primeros de sus epígonos en valorar las implicaci 
la defensa de Bataille de la EAS y el exceso cos Po 
Roland Barthes, cuya respuesta positiva a La historia del ojo apareció un 
año después de la muerte de Bataille.W Fue, en efecto, uno de los pri- 
meros intentos de tomar en serio el texto pornográfico previamente 
ignorado. Barthes, a la sazón en el auge de su período más “científi- 
co”, cuando esperaba convertir la lingiiística o semiología estructura- 
lista en el fundamento de un metalenguaje de la práctica crítica, con 
cluyó que “el lenguaje erótico de Bataille está connotado por la 
persona misma de Georges Bataille, es un estilo; entre los dos ha naci- 
do algo que transforma toda experiencia en lenguaje desviado (dévoyé) 
y que es literatura”. 

El ensayo de Barthes sobre la celebración de lo literario como el 
punto final de la experiencia se correspondía, en gran medida, con el 
primer fetiche telqueliano del lenguaje, la poética y la textualidad. 
“¿Cómo clasifica usted a un escritor como Georges Bataille>”, pregun- 
tó en 1971. “¿Novelista, poeta, ensayista, economista, filósofo, místico? 
La respuesta es tan difícil que los manuales literarios por lo general 
prefieren olvidarse de Bataille, quien, de hecho, escribió textos, tal vez, 
continuamente, un único texto”. Pero Barthes abandonó pronto su fe 
en el “sueño eufórico de la cientificidad”,?% que había configurado su 
etapa marxista y estructuralista, y llegó a valorar las experiencias corpo- 
rales más directas de deseo y el placer que excedían, de algún modo, su 
expresión textual. Aunque Bataille reapareció sólo esporádicamente en 
la obra posterior de Barthes -por ejemplo, en su laudatoria reflexión de 
1972 sobre las implicaciones del ensayo de Bataille “El dedo gordo”-," 
es discutible que haya absorbido muchas de sus actitudes hacia la expe- 
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riencia interior. Pues si se podía entender a Bataille como alguien que 
había transgredido los límites que separan los distintos géneros de tex- 
tos, también era posible valorarlo por haber socavado la autosuficiencia 
del ámbito de la textualidad y del lenguaje mismo. 

Barthes, a diferencia de Sollers y Kristeva, nunca elogió explícita 
mente la “experiencia interior”, pero tampoco pidió disculpas por usar 
la palabra “experiencia” en su obra, precedida a menudo por el pro- 
¡nombre posesivo de primera persona. En numerosas ocasiones recono- 
ció haber aprendido de su experiencia personal.% Cuando se le pidió 
¡que definiera su identidad, por ejemplo, replicó: “Lo que hago dentro 
de mí es filosofar, reflexionar en mi experiencia”.2 Incluso en 1963, 
durante su etapa estructuralista más militante, afirmó que “existen cier- 
tos escritores, pintores, músicos, a cuyos ojos un cierto ejercicio de la 
estructura (y ya no meramente su pensamiento) representa una expe- 
riencia distintiva, y que tanto los analistas como los creadores deben 
colocarse bajo el signo común de lo que podemos llamar el hombre 
estructural, definido no por sus ideas o lenguajes, sino por su imagina- 
ción; en otras palabras, por la manera en que experimenta mentalmen- 


te la estructura”. 100 


Barthes no fue indudablemente un estructuralista riguroso durante 
mucho tiempo y, por tanto, sería un error identificar su propia expe- 
riencia en general con la del homo structuralis. ¿Cuál era entonces la 
alternativa, o alternativas, que proponía, o, mejor dicho, encarnaba? 
“Encarnar” no es aquí, por cierto, un verbo inocente, y nos ayuda a dar 
comienzo a una respuesta, pues Barthes sabía que la experiencia no era 
simplemente una categoría mental, sino que involucraba la dimensión 
somática de la existencia humana. En consecuencia, se han equiparado 
obras tales como El placer del texto con el ensayo seminal “De la expe- 
riencia”, escrito por Montaigne, donde tan vívidamente se incorporan 
las preocupaciones fisiológicas y anatómicas de su autor.!0! Más que un 
cuerpo fenomenológico inmerso en la carne del mundo -el cuerpo tal 
como lo entendía, por ejemplo, Merleau-Ponty-, el suyo era, sobre 
todo, un cuerpo descante, hambriento de encuentros sensuales con el 
mundo y con los otros.102 Hay pocos escritores que hayan compartido 
con sus lectores las intensidades de sus placeres y las profundidades de 
sus frustraciones, la variedad de su lujuria y el alcance de sus enferme- 
dades con la abundancia y sinceridad con que lo hizo Barthes. Por lo 
demás, su hipersensibilidad a lo que le gustaba llamar el “grano” del 
cuerpo del otro, que se manifestaba no solo en la voz que canta, sino 
también en los miembros que danzan y en las manos que escriben, 
sugería una apertura a las significaciones materiales que estaban allí 
para ser experimentadas por quienquiera que fuese capaz de aprehen- 
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derlas; es decir, aprehenderlas eróticamente.!0 No obstante, señaló 
era el sujeto psicológico en él quien estaba abierto al o O 
del otro, ni el ego ortopsíquico constituido por el doble es Elo 
implicaciones ideológicas había aprendido de Lacan. Salas ba E 
bien, de algo menos organizado e integrado, un yo dis caes pe 
resistía a la reconstrucción narrativa coherente. Cuando Bart fat 
bió sobre su costumbre de ir al cine, admitió que se permitía e Presi 
nado tanto por la imagen en la pantalla como por todo Dino Sr 
parte del cinematógrafo, “como si tuviera dos cuerpos al hi 
E mm cuerpo mA pciabat que mira, perdido en el espejo devorante e 
perverso, dispuesto a fetichizar no la imagen, sino precis o 
lo que la excede: la textura del sonido, la oscuridad, la masa indios l 
ble de los otros cuerpos, los haces de luz, la entrada en la sala E 
bulo que se abandona; en suma, a fin de distanciarme, de “des; 4 =S 
complico una “relación” por una “situación”.104 Esta na dl E 
cit era, pace Lyotard, sufrida o gozada sin un sujeto fuerte y col 
jue, como insistía implíci: e 
e bici implícitamente Barthes, se trataba, empero, de 
Al igual que en Bataille, la alternativa podía comprenderse inv 
do la noción lingiiística de la media voz intransitiva, la cual, se Sn Bar 
thes, caracterizaba la escritura del período auadezno; da pe E 
definirla, recurrió significativamente al ejemplo del sacrificio: «De 
acuerdo con el clásico ejemplo del sacrificio dado por [Antoine] Meiller 
y [Emile] Benveniste, el verbo sacrificar (ritualmente) es activo si el 
epson sacrifica kh víctima en mi lugar y para mí, pero corresponde a 
Én muela ves intransitiva si, tomando el cuchillo de las manos del sacer- 
lote, yo hago el sacrifico en mi nombre. En el caso de la voz activa, la 
acción se ejecuta fuera del sujeto, pues aunque el sacerdote lleve a cabo 
el sacrificio, este no lo afecta; en el caso de la media voz intransitiva, 
por el contrario, el sujeto que actúa se ve afectado, permanece siempre 
Hen la acción, aun si esa acción implica un objeto”..05 
pe abe isc otra clave del tipo de experiencia buscada por Bar- 
s en su descripción de la cacería gay (crwising)* en el prefacio que 
escribió para la novela Tricks de Renaud Camus. Aquí el cuerpo perver- 
50 aventaja en gran medida a su gemelo narcisista: 


* No hay una traducción del término al castellano neutro. Cruising significa la busca 
de compañeros sexuales ocasionales en lugares públicos, donde es posible ocultarse: por 
ejemplo, en baños, aeropuertos, etc. [N. de la T.] 
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Los Tricks [artimañas] se repiten. El sujeto se somete a una rutina. La 
repetición es una forma ambivalente; a veces denota fracaso, impotencia; 
otras puede interpretarse como una aspiración, el movimiento tenaz de una 
búsqueda que no habrá de ser desalentada, Podríamos muy bien tomar la 
narrativa del cruising como la metáfora de la experiencia mística, !0% 


¿Cómo hemos de interpretar esta audaz analogía, que se atreve a 
comparar la caza repetitiva del placer sexual prohibido con el anhelo de 
lograr la unidad con Dios? ¿Acaso Barthes pretende inducirnos a creer 
que el cruising es similar a la experiencia de un místico religioso? 

La experiencia mística no es, por cierto, fácil de definir, como ya lo 
señalamos al analizar su evocación ambivalente en Bataille. Pero quizás 
en una de sus formas pueda sustentar plausiblemente la sugestiva ana- 
logía de Barthes. La búsqueda de la experiencia mística, señaló en una 
ocasión Michel de Certeau, puede involucrar la separación entre los 
enunciados del orden objetivo, formal, y las declaraciones teológicas, 
un orden donde el acto de enunciar se subordina a un sistema de signi- 
ficados formales. En cambio, implica una relación más directa entre el 
acto de enunciar y los mensajes que enuncia. “El término “experien- 
cia”, escribió de Certeau, “connota esta relación. Contemporáneo al 
acto de creación, situado fuera de una historia ilegible, espacio “utópi- 
co' que ha proporcionado una nueva facultad de razón a un no-lugar en 
donde ejercer su capacidad de crear un mundo en cuanto texto, se 
constituye un espacio místico fuera de los campos del saber. Es allí 

donde tiene lugar la tarea de escribir, cuyo origen procede de la anima- 
ción del lenguaje producida por el deseo del otro”.!0 

Esta lectura de la experiencia mística pone el acento en el bic et nunc 
del momento creativo en oposición a la repetición ambivalente de la 
cacería gay o cruising, a la vez aspiración y frustración. No obstante, 
cabe decir que ambos niegan la noción de una experiencia equivalente 
a la narrativa dialéctica de la Bildung progresiva postulada por Lyotard 
como su patrón esencial. Si es, por tanto, de alguna manera religiosa, 

entonces no se trata de la narrativa soteriológica cristiana ortodoxa que 
Lyotard considera el modelo de la experiencia tour court. Pues la expe- 
riencia religiosa de un místico no es de modo alguno la misma que la 
historia redentora de la Afortanada Caída de la inocencia que subtien- 
de gran parte de la cultura Occidental, !0% En lugar de ello, privilegia 
esos momentos de intensidad que se resisten a ser incorporados en tal 
narrativa progresiva, de una manera no muy distinta a la descripta en 
Tricks por Renaud Camus. 

“Tanto la experiencia mística como la cacería gay, según Barthes, 
comportan asimismo una textualización del deseo por el otro, sea el 
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cuerpo sexual de un objeto de amor mundano, sea el cuerpo espiri 
de Dios. Lo que de Certeau denominaba “la tarca de escribir, Eo 
cual el mundo se constituye como un texto, no significa Nr ha 
experiencia a una suerte de elaboración secundaria post facto de sus el . 
mentos esenciales.!% No es una narrativa construida conforme 5 2 
trama con un momento culminante de clausura. En su estudio de 1, ml 
cio de Loyola, el fundador de la Compañía de Jesús (la orden delo 
jesuitas), Barthes percibió la característica hostilidad a las imágene: E 
la experiencia mística, la cual se deleitaba en cambio en la stand a y 
lo umbrío, en el invisible “rostro de la nada sublime”.!10 dE a 
ocupa de la tentativa de Loyola de superar el misticismo en sus D de 
cios, privilegiando las imágenes, aunque lo hace, nota bene, o, sido 
las en lo que era el equivalente de un rígido sistema lingileuco “Co A 
tituir el campo de la imagen como un sistema lingúiístico No es 5 
prepararse de antemano contra las zonas sospechosas, marginales d la 
BUEN mística: el lenguaje es, sin duda, el garante dela e rodeo. 
E Lame E otras razones) autentifica la especificidad del dogma 
La expresión mística, por otro lado, se opone firmemente no solo a 
las imágenes, sino también a su transformación en un orden controla- 
do tal como un sistema lingúístico, No tiene nada que ver con las ela- 
boraciones secundarias, aquellas narrativas post facto postuladas por Si 
mund Freud como la operación final del trabajo de sueño. En la ar de 
ello, genera un texto que excede todo intento de contenerlo, cefaleas 
que socava no solo la sistematicidad del lenguaje sino, AS la subje- 
tividad centrada de quienes lo emplean instramentalmente. Si el nal 
místico se esfuerza por perder su Yo integral fusionándose con lo divi 
no, el sujeto del cruising, con su cuerpo perverso antes que narcisista 
hace lo mismo mediante la supresión característica de su propio nom 
bre bajo el manto del anonimato. Como señala D. A. Me en sus 
provocadoras y emotivas reflexiones sobre los diarios de Barthes res- 
pecto de sus propias “cacerías” homosexuales, el sujeto significante 
ligado al Nombre es entendido por Barthes como “un instrumento de 
dominio y muerte... a diferencia de la Letra, que es siempre un objeto 
bueno para él”.112 Incluso el acto aparentemente liberador de procla- 
marse “homosexual” es un acto que procuró evitar, haciéndose eco de 
la célebre crítica de Sartre al bienintencionado defensor de la sinceri- 
dad, quien, sin proponérselo, cosificó los actos sexuales de su amigo en 
la identidad fija de un “pederasta”.!!% No hay, por lo tanto, ninguna 
verdad latente u ocluida que confesar, semejante a la garantía otor| da 
por Loyola a la fe ortodoxa. JA 
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Sin embargo, y de manera significativa, Barthes no compartió la 
hostilidad de Sartre hacia la importancia del pasado en la configuración 
de la experiencia actual, aunque si rompió con las nociones dialécticas 
tradicionales de la forma como el pretérito podía integrarse fructífera 
mente al presente. Su cuerpo, argumentó, no solo era capaz de gozar o 
sufrir el momento, sino también de registrar los efectos de cuanto le 
había ocurrido antes. Tal como lo explicó en sus reflexiones sobre “La 
luz del sudoeste”, “yo entro en estas regiones de la realidad a mi mane- 
ra, es decir, con mi cuerpo; y mi cuerpo es la infancia, en la medida en 
que la historia lo ha hecho... Jeer' un país es, ante todo, percibirlo en 
función del cuerpo y de la memoria, en función de la memoria del 
cuerpo. A mi juicio, es este vestíbulo del saber y del análisis el que se le 
asigna al escritor: más consciente que competente, consciente de los 
intersticios mismos de la competencia”.! 

En los intersticios de la competencia, argumentó Barthes, se hallan 
los indigestos residuos del pasado, y se sienten en el cuerpo, tal vez con 
más claridad en el cuerpo perverso que niega la unidad holística del 
cuerpo narcisista. Más aún, es en virtud de la escritura y la textualiza- 
ción de la memoria corporal tanto como en virtud de su deseo, cuando 
la experiencia hace su vacilante aparición. Barthes es un estilista cuyas 
innovaciones han sido muy admiradas, pues ha rescatado la dimensión 
de la experiencia que es equivalente a la experimentación y las ha verti- 
do, por así decirlo, a través del “grano” de su pluma. Incluso en obras 
autobiográficas tales como Roland Barthes, proporcionó experimentos 
realizados sobre sí mismo valiéndose de la escritura. Fue aquí donde, 
según Miller, cambió “los valores autoimpuestos de lo personal por los 
efectos desorientadores —de la intermitencia, la pluralidad, la violación, 
el agotamiento- producidos sobre el sujeto por el principio de aberra- 
ción que Barthes denomina el “Texto”.1M5 Al igual que en la definición 
de experiencia mística de Michel de Certeau, la “tarea de escribir”, el 
pasaje por la materialidad de la letra, es parte de la experiencia misma y 
no el intento demorado de conferirle una coherencia retrospectiva. 

Aunque bien podríamos no adherir al ideal barthesiano de la expe- 
riencia mística en sus diversas formas seculares, al menos nos ayuda a 
valorar la resiliencia del término frente a quienes estarían dispuestos a 
escribir su prematuro epitafio. Pues al sostener la posibilidad de la 
experiencia sin un sujeto fuerte y centrado, Barthes nos alertó sobre la 
presencia de un código arbitrariamente naturalizado que subtendía crí- 
ticas como las de Lyotard, un código que él habría llamado proairético. 
Es decir, la experiencia entendida como una versión secular de una his- 
toria cristiana de salvación basada en la inocencia, la alienación y la 
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redención, era, en sí misma, el rehén de un concepto de signifi 
subyacente que dependía del desarrollo narrativo, biien . 
secuencial alo largo del tiempo.!!6 Al reducir la experiencia des 
siada rapidez al modelo de construcción literaria vigente, Pr 
homologar con el del clásico Bildungsroman, sus crític le o 
impedían la posibilidad de alternativas e Pa 
En i | que no eran versiones degrada. 
las o empobrecidas de esa norma dominante. En consecuenci el 
camente no existe en Roland Barthes ese amargo 1. o 
Es E 7 s go lamento por |: 
¡puesta pérdida o degradación del. Í i asa 
Aa a grac le la experiencia genuina que vim 
s escritos de otros críticos culturales del siglo XX, 20 
Williams en Gran Bretaña y Theodor Ad: S ls ar 
Er lorno en Alemania y Estados 
Esta resistencia a la nostalgia no significaba, por cierto, que B, rthi 
par un Concepto utópico de experiencia beato din 
adójica restauración de la inocencia prelingiísti ici 
por Giorgio Agamben. Sus sobrias colesibads ote hs a 
de la mortalidad demuestran ampliamente este punto. De hicho, Bar 
thes se ocupó de la cuestión de la muerte y de su lugar en 1 cia 
cia humana tanto como Bataille. La cáz ol 
Are le. La cámara lúcida constituye quizá su 
meditación más profunda acerca de ese tópico imposible. No es nues- 
tro objetivo reiterar aquí su complicada argumentación ni referirn 
los incontables comentarios a los que dio origen, pero conviene dE 
car que, para Barthes, la experiencia de mirar fotografías era precisa- 
mente lo opuesto a la noción de experiencia de Lyotard en cuanto una 
vida vivida progresivamente con vistas al futuro, mediante la negación 
dialéctica de lo que precede a cada uno de sus momentos. LOvirds vale 
la pena repetirlo, escribió que “la vida significa la amarte de, lo qu uno 
£s, y esta muerte certifica que la vida tiene un sentido que uno no es 
una piedra”. Barthes replicó: “Si ese pensamiento «qe domina lo 
corruptible y convierte la negación de la muerte en el poder de obrar 
es dialéctico, entonces la fotografía es adialéctica: constituye un teatro 
desnaturalizado donde la muerte no puede “ser contemplada”, meditada 
ni interiorizada”.11? La fotografía no está, por consiguiente, al servicio 
de la memoria o del duelo sino, más bien, de afrontar la muerte adia- 
lécticamente y sin el consuelo del sentido imputado. 

Aquí fue el célebre encuentro con la fotografía de su madre cuando 
tenía cinco años, tomada en el Jardín de Invierno, que proporcionó al 
pripisl Barthes la experiencia crucial, reveladora: “En definitiva”, escri 
bió, á la experimenté tan fuerte como había sido, tan fuerte que era mi 
Ley interior, y la viví como mi niño femenino. Lo cual era una manera 
de resolver la Muerte”. Esa resolución llegó porque Barthes, quien no 
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había tenido hijos propios y, por tanto, no podía participar en la gran 
narrativa de la procreación que supuestamente confiere a la muerte del 
individuo un lugar significativo en la historia de nuestra especie, había 
fantaseado, en cierta forma, que era el progenitor de su madre. Pero 
cuando la niña de la fotografía murió, “ya no tuve ninguna razón para 
adaptarme al progreso de la Fuerza Vital superior (la raza, la especie)... 
De ahora en adelante, no podría hacer otra cosa excepto esperar mi 
total, adialéctica muerte”. 115 
Como en la vana, interminable persecución del cruising gay, en la 
búsqueda repetitiva de la experiencia mística y en el privilegio de la 
letra sobre el nombre, lo maníaco y lo melancólico se mezclan para 
generar intensidades experienciales que se niegan a ser contenidas en 
"narrativas de clausura y conclusión. Lo que Barthes denominó acabada 
y célebremente el punctuna, el detalle no codificado que elude la imagen 
“unitaria del studium de la fotografía, podía interrumpir el potencial 
totalizador de la especularidad y desatar una interminable cadena de 
desplazamientos metonímicos. Aquí la práctica visual eludía el poder 
de la fase del espejo y de la recuperación narrativa, una práctica que 
favorecía la dispersión del cuerpo perverso antes que la integridad de 
su equivalente narcisista. Tales fotografías, concluyó Barthes con 
moderación, nos obligan a enfrentar la verdad de que las narrativas 
totalizadas no son nunca realmente posibles: “Frente a la foto de mi 
madre de niña, me dije: ella se va a morir; y me estremezco, como el 
paciente psicótico de Winnicott, ante una catástrofe que ya ha ocurrido. 
Al margen de si el sujeto está muerto O no, toda fotografía es esta 


catástrofe”.119 


A semejanza del shock producido por la experiencia histórica subli- 
me, defendido por Frank Ankersmit, el puactum de la fotografía inte- 
rrumpe todo intento de contextualizarla en una meta-narrativa única. 
Como la experiencia traumática que rechaza ser reivindicada mediante 
una incorporación post facto, el punctum resiste la sublimación en una 
obra retrospectiva cuyo propósito es la asimilación conmemorativa. 120 
Por consiguiente, no precisa ser equiparado con la Erfabrung dialécti- 
ca, a menos que esta sea del tipo negativo defendido por Adorno. Tam- 
poco debe comprenderse en función de la vivencia (Erlebnis), cuando la 
palabra implica situar momentos de extrema intensidad en una narrati- 
va evolucionista de la vida de la especie. La experiencia, podríamos 
decir pace Lyotard, suele enseñarnos pues la dura verdad de que somos, 
de algún modo, precisamente las piedras carentes de sentido que la ide- 
ología de la Vida se niega a reconocer. 
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Aun otras alternativas a las definiciones tradicionales del término 
fueron elaboradas en la obra de uno de los lectores más afines a Batai- 
lle, quien había llegado a cuestionar la ideología de la Vida como una 
ficción decimonónica: Michel Foucault.!?! Su desconfianza respecto de esa 
ideología concordaba con su creciente sospecha de la idea de “vivencia” 
en la fenomenología, una filosofía que, según lo expresó en Las palabras 
y las cosas, “no cesa de desanudarse en una descripción de lo vivido 
empírica, a pesar suyo— de la experiencia real y en una ontología de lo 
impensado que pone fuera de juego la primacía del “yo pienso”. 122 
Aunque Foucault no estaba interesado en restaurar el “yo pienso” del 
ego cartesiano, evitó privilegiar la experiencia prerreflexiva, próxima a 
la idea alemana de Erlebnis, como su antídoto. + 
A 

k que sugerían otra cosa. Por 
ejemplo, en el prefacio a Historia de la locura en la época clásica, publica- 
do en 1961, instó a retornar “a ese grado cero de la historia de la locura 
en el cual esta es aún experiencia indiferenciada”.123 Pero en la época 
en que Foucault escribió su primer tratado metodológico, La arqueolo- 
gía del saber, en 1969, ya era evidente que se había retractado: “Hablan- 
do en términos generales, en Historia de la locura se le concedió un 
lugar demasiado preponderante, y también enigmático, a lo que yo lla- 
maba una “experiencia”, lo cual muestra hasta qué punto uno estaba 
cerca de admitir un sujeto anónimo y general de la historia”.124 

Foucault aprendió de los filósofos de la ciencia Gaston Bachelard y 
Georges Canguilhem que el inconsciente estructural de la ciencia no es 

la experiencia en bruto sino las infraestructuras discursivas y los instru- 
mentos técnicos diseñados de acuerdo con sus expectativas. Por lo 
tanto, se negó a reducir la ciencia a prácticas concretas en el mundo 
prerreflexivo, defendidas por el Husserl tardío.!?5 De hecho, el repudio 
de Foucault de este supuesto le permitió a un comentador llegar a decir 
que “uno no puede menos de sorprenderse ante la total desaparición 
del concepto de *experiencia”126 en su obra posterior a 1963, y a otro 
aducir que su mayor logro era “la conversión de la fenomenología a la 
epistemología... Todo es conocimiento, y esta es la primera razón por 
la que no hay “experiencia salvaje”; no hay nada debajo del conocimien- 
to o previo a él”,127 

Estos juicios no carecen de verdad, al menos en relación con algu- 
nos de sus textos, y volveremos a ocuparnos de sus implicaciones en 
breve. Pero también es importante recordar que Foucault era, a la par, 
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un amigo íntimo de Bataille y uno de sus lectores más atentos, y que 
había ayudado a preparar y publicar sus Oeuvres complétes. También era 
el autor de un conmovedor elogio publicado en Critique en 1963, poco 
después de la muerte de Bataille, titulado “Homenaje a Georges Batai- 
lle” (y en inglés, “Un prefacio a la transgresión”).!2$ Anticipando el 
famoso argumento que aparecería años mas tarde en el primer volu- 
men de su Historia de la sexualidad, comenzó su homenaje oponiéndose 
al supuesto de que la sexualidad liberada se había revelado en toda su 
verdad esencial como un hecho de la naturaleza en el mundo moderno. 
Afirmó, en cambio, que se había manifestado mucho más radicalmente 
en el mundo de la espiritualidad mística cristiana, donde parecía ser 
una efusión del amor divino que la sustentaba. Ahora, sin embargo, era 
el sitio de una fisura interna, un frenesí autodisruptivo, una condición 
límite que no apuntaba a nada excepto a sí misma. Tal como Nietzsche 
y luego Bataille proclamaron, el cambio se debía a la muerte de Dios, 
que reemplazó lo infinito por la finitud: 


Al negarnos el límite de lo Ilimitado, la Muerte de Dios conduce a una 
experiencia en la que nada puede volver a enunciar la exterioridad del ser, 
y, por consiguiente, a una experiencia que es interior y soberana. Pero una 
experiencia de esa índole, para la cual la muerte de Dios es una realidad 
explosiva, devela su propio secreto y clarificación, su finitud intrínseca, el 
reino ilimitado del Límite y la vacuidad de aquellos excesos en los que se 
agota y donde se la encuentra deficiente. En este sentido, la experiencia 
interior es, de punta a cabo, una experiencia de lo imposible (siendo lo impo- 
sible tanto aquello que experimentamos cuanto aquello que constituye la 
experiencia).12? 


La muerte de Dios, que según Foucault Bataille había llevado a 
cabo, significaba que vivimos en “un mundo expuesto por la experien- 
cia de sus límites, hecho y deshecho por ese exceso que lo transfigu- 
ra”,130 Como resultado de ello, la transgresión deviene la “experiencia 
singular” susceptible de suplantar un día la contradicción, el modo dia- 
léctico de pensar la negación solo en el contexto de la totalidad, por 
cuanto es “decisiva para nuestra cultura”.!*! Sin embargo, a diferencia 
de la dialéctica, se trataría de una filosofía de la “afirmación no positi- 
va”, lo que Blanchot había denominando “contestación”, “una afirma- 
ción que no afirma nada, una ruptura radical de la transitividad”.132 

Al igual que Barthes, Foucault no abogó por una oposición entre 
lenguaje y experiencia sino, más bien, por su interpenetración. Pero el 
lenguaje donde las experiencias interiores podrían manifestarse es deci- 
didamente “no discursivo”, pues despliega una erótica de la disrupción 
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que suprime al sujeto unificado de la filosofía tradicional. “Esta expe- 
riencia no es sino el reverso exacto de ese movimiento que ha sustenta. 
do el saber de Occidente al menos desde los tiempos de Sócrates, es 
decir, el saber al cual el lenguaje filosófico le promete la serena unidad 
de una subjetividad capaz de triunfar en él, al haber sido constituida 
totalmente por él y a través de el”.133 Para Foucault, como para Bar- 
thes, La historia del ojo de Bataille era el locus de este lenguaje no discur- 
sivo donde la experiencia interior encuentra su expresión. 

Asimismo, era un lenguaje en que la subjetividad —el presupuesto 
gramatical de una primera personal del singular o plural previa al pre- 
dicado de una oración, una autoconciencia integrada y enteramente 
interior a sí misma- estaba erosionada por completo. 

Y En un ensayo escrito en 1966 con el propósito de celebrar “la expe- 
riencia del afuera” de Maurice Blanchot, Foucault manifestó con clari- 
dad su adhesión a lo que denominaba la tradición lanzada por el mar- 
qués de Sade y Friedrich Hólderlin, que había oscurecido la tradición 
dialéctica hegemónica de la alienación y la interiorización. “La misma 
experiencia”, sostuvo, “resurgió en la segunda mitad del siglo XIX en el 
corazón mismo del lenguaje, que se había transformado —aun cuando 
nuestra cultura todavía procuraba reflejarse en él como si este tuviera el 
secreto de la interioridad— en el destello del afuera”.1%* En Friedrich 
Nietzsche, Stéphane Mallarmé, Antonin Artaud, Pierre Klossowski, 
Blanchot y Bataille, esta experiencia cobra nueva vida “cuando el pen- 
samiento deja de ser el discurso de la contradicción o del inconsciente 
para convertirse en el discurso de la transgresión del límite, de la sub- 
jetividad rota”.135 

En su “Homenaje a Georges Bataille”, Foucault se ciñó a la elabo- 
ración del filósofo de una “experiencia interior” que se abre paradójica- 
mente “al afuera”, una experiencia que excede virtualmente todas las 
acepciones tradicionales del término, desplazándose a un ámbito de 
autonegación extática que culmina en el exceso sexual, la locura y en la 
experiencia límite que es la muerte. Aunque en definitiva más ambiva- 
lente con respecto a las virtudes positivas de la transgresión que Batai- 
lle,136 en este ensayo Foucault no puso una distancia significativa entre 
las posiciones de ambos. De hecho, parecía respaldar al indómito 
“otro” de la razón cartesiana, lo cual le permitiría a Derrida criticarlo 
por establecer una distinción demasiado binaria entre racionalidad e 
irracionalidad.13? En una entrevista concedida en 1971, Foucault llegó 
hasta el punto de afirmar que “es probable que el borrador del perfil de 
una sociedad futura nos lo proporcionen, en términos generales, las 
recientes experiencias con las drogas, con el sexo, con las comunidades, 
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con otras formas de conciencia y con otras formas de individualidad. Si 
el socialismo científico surgió de las Utopías decimonónicas, es posible 
entonces que una socialización auténtica surja, en el siglo XX, de las 
experiencias” 38 

En algunos pasajes de sus obras más tempranas, Foucault desarrolló 
empero un análisis más moderado, de naturaleza esencialmente episte- 
mológica, de lo que más tarde llamaría su preocupación permanente: 
“as relaciones entre el sujeto, la verdad y la constitución de la expe- 
riencia”.13? Radicalizando las lecciones de Canguilhem y Bachelard, 
cuestionó no solo cómo se constituía la experiencia, sino también de 
qué manera la verdad misma era una función de los regímenes lingiís- 
ticos de sentido que la precedían. Aquí recurrió a una noción de discur- 
sividad —quizás incluso a un determinismo discursivo, familiar a cual- 
quier investigador objetivo- que su celebración de la experiencia 
interior de Bataille parecía descartar (aunque el propio Bataille podía 
ser acusado, y de hecho lo fue por Habermas, de oscilar entre ambas 
nociones).!% Según lo ha mostrado recientemente Béatrice Han, este 
análisis tomó la forma de una prolongada exploración de la ambivalen- 
cia, en el legado de Kant, entre las nociones trascendental y empírica 
del sujeto, que cabría denominar sus impulsos crítico y antropológi- 
2o.14! Alineándose con este último, señala Han, Foucault 


revierte tanto la dirección del proceso crítico cuanto la significación de la 
experiencia: donde Kant buscaba anticipar la posibilidad de todo conoci- 
miento prescribiéndole de antemano sus propias leyes, Foucault, por el 
contrario, intenta comenzar partiendo de las formas del conocimiento ya 
constituidas con el propósito de definir retrospectivamente aquello que las 
hace posibles. La experiencia es, para Foucault, quien aquí la concibe en un 
sentido precrítico, un dato cuyas condiciones de posibilidad deben buscar- 
se en otra parte, vale decir, en el a priori histórico. 


Esta búsqueda significó, en un principio, una tentativa arqueológica 
de discernir las regularidades discursivas en diferentes épocas históri- 
cas, y luego una investigación “genealógica” de los aparatos de poder 
que las sustentaban, una tentativa que indujo a muchos comentadores a 
concluir que Foucault simplemente había dejado atrás la idea de la 
experiencia por considerarla ingenua, o al menos la había reducido por 
completo a la cuestión de sus “condiciones de posibilidad”. 

Pero en su obra final, Foucault llegó a centrar su atención en la 
constitución del sujeto del saber, de manera tal que la idea de experien- 
cia comenzó a resistirse, una vez más, a ser reducida a esas condiciones, 
se entendieran en términos de discursos epistémicos o de aparatos de 
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Su temprana fascinaci 


lot: riencia se considera diferente tanto del saber cuanto del poder, y toda- 


vía no es el resultado de la correlación cultural más amplia entre estos 
y las formas de subjetividad. Sugiere un modo de autoformación que 
permite a la experiencia ser la experiencia de la sexualidad o del poder 
antes que un efecto de ellos. Por consecuencia, se lamenta Han, “la 


IgOs y prácticas sexua- 
naturalidad, que su objetivo 
'onstituirse una “experiencia' 


€s una estructura multiestratificada, 
4 A ss o de factores antes que en 
mii Ible de ser fi 
pro debrsclaido como un li rd Me din PE 
rata de una estructura que no es un efec: Í liscurs 
epistémicos o de las reglas Normativas, ano a a ida 
estos se correlacionan con diferentes formas de subjetividad En pe 
sentido, la experiencia se entiende como la causa, y no el efecto del dis- 
curso de la sexualidad en la cultura Occidental. ei 
y e legtsr desempeñado Por las “formas de subjetividad” 
Pad Ñ una experiencia comprendida de esta manera 
) , parece haber introducido tácitamente también otra noción 
Es modesta en su análisis: la idea de la “experiencia” del sujeto, ante- 
Pe ae somlapación con los campos del saber y con los aparatos del 
pes mativo, De acuerdo con Han, este uso es evidente en otros 
escritos de Foucault; por ejemplo, en su caracterización de la pregunta 
que le formularon en una entrevista concedida en 1979: Dalqué 
manera se conectan las experiencias fundamentales de la locura el 
sufrimiento, la muerte, el crimen, el deseo, la individualidad, aun sino 
somos conscientes de ello, con el saber y el poder?”,145 Aquí la expe- 


su mutua controversia, 


+8 


experiencia se define, al mismo tiempo, como una estructura global y 
como uno de los elementos supuestamente unidos por dicha estructu- 
ra, lo cual evoca el ingrato recuerdo de las regresiones características 
de la dupla empírico-trascendental”.!+6 

Si hay una salida, alega la autora, parece estar en el examen de 
Foucault de la subjetivación como proceso de reconocimiento, donde 
la experiencia reflexiva desempeña un papel central en el desarrollo de 
la autoconstitución. El sujeto no es una sustancia a priori sino el resul- 
tado de dicho proceso. Luego de notar una posible semejanza con lo 
que denomina una noción hegeliana de “la Erfabrung a través de la 
cual la conciencia se determina en una serie de figuras aparentemente 
objetivas, las cuales la llevan, en cada ocasión, a reconocerlas como 
propias”,1* un paralelo que hubiera permitido a Lyotard acusar a 
Foucault de duplicar el tropo dialéctico de experiencia, Han concluye 
que este adopta, en cambio, “la perspectiva nietzscheana de la crea- 
ción/destrucción del Yo... [una] insistencia en una alteridad que 
deniega toda mediación”.1% Pero en última instancia, concluye Han, 
esta versión subjetivista de la experiencia en cuanto constitución auto- 
dinámica no se integra nunca totalmente con su versión más objetivis- 
ta, entendida como una correlación entre los discursos epistémicos, 
los aparatos del poder normativo y los modos de subjetivación. De 
hecho, las dos versiones de la experiencia continúan siendo una con- 
tradicción no reconciliada. 

Que el propio Foucault puede haber comprendido las tensiones en 
sus diversos enfoques del tema de la experiencia, y tal vez haberlas con- 
siderado incluso como virtudes, lo indican las respuestas espontáneas 
que dio a Trombadori en las entrevistas de 1979, y que Han lamenta- 
blemente soslaya.!*? Por sorprendente que parezca, aquí la experiencia 
en cuestión es explícitamente la suya, un reconocimiento de la dimen- 
sión personal que en otros contextos había procurado negar.1%0 Ahora 
admitía que “los libros que escribo constituyen para mí una experiencia 
que me agradaría que fuera lo más rica posible. Una experiencia es algo 
de lo que uno sale cambiado... En este sentido, me considero más un 
experimentador que un teórico, pues no desarrollo sistemas deductivos 
para aplicarlos uniformemente a diferentes campos de investiga- 
ción”.151 Su inspiración, explicó, provenía de pensadores que no eran 
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filósofos en el sentido tradicional del térmi 
€ érmino, en particula, Vi 
pres mea y Klossowski: “Lo que me opinas. a mn 4 
a el hecho de que no tuvieron el problema de const irá 
Pop le tener experiencias directas, personales”.152 Mia 
mes e lo a nose la distinción entre la versión de experiencj 
rr ores y la de los fenomenólogos, Foucault replicó ri E 
'gumento de su ensayo de 1963 sobre La historia del q 


> ame experiencia del fenomenólogo consiste, básicamente, 
e de Dectda la noes pción consciente (regard réflexif) de 2 e 
¡cia cotidiana en su forma transitoria, a fin dí 
pd el ontrri, Nietzsche, Bwil y a 
; sa, de alcanzar ese momento de la vid: 
posible de la imposibilidad de vivir, el cual se mea 


extremo. Intentan reunir, al mismo tien po, la máxima ca 
+ 
npo, l: ja cantida: 


mane- 
¡quier aspec. 
tar su signifi- 
, Mediante la 
lo más cerca 
límite o en el 
d de intensi- 


o continuó, procuraba descubrir en la experienci. 
1 efinitiva integrado, trascendental, o Sete 
pensadores mencionados asienab; É a OS 
APRA pa jan a la experiencia “la tarea de arran- 
percal o de nera que este ya no sea el sujeto como 
dt q etamente distinto” de sí y, por consiguiente, pueda 
toman q CIO a su destrucción. Es esta empresa desubjetivi- 
inte, lea de una eriencia límite” dato de 
mismo, la lección fatal des de pel adi pe pia 
ed, ón q endido de esos autores”. 15 
Pit oe la crítica de que sus métodos, fueran arqueo- 
A ie =] Eon un criterio de verdad inadecua- 
din pio $3 an, una vacilación paralizante entre una 
e 38 + noción histórica del sujeto del saber autén- 
ai bn entó que sus libros “Funcionan como una expe- 
prorirerdo td pia la demostración de una verdad históri- 
MAS dao a no se encuentra en una serie de pruebas 
ir Ae más bien en la experiencia que el libro nos 
CUR HER pao jee ma bie lo tanto, reactualizar el pasado tal 
dad histórica sino, antes re de rd an peine 
60 y 3 » 1a experiencia presente. 
Ent cod ie na nuevo pliegue a su argumento al introdu- 
ri ha le la experiencia, su momento póstumo y su 
pd a: x a experiencia no es ni verdadera ni falsa; es 
et E od construido que existe solo después de haber 
E tes. No es algo que sea “verdadero”: es algo que ha 
alidad”.15S Vale decir, la experiencia es, paradójicamente, no 
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solo un proactivo “arrancar” al sujeto de sí mismo, sino también una 
reconstrucción reactiva, post facto, de ese hecho. En este sentido, la 
experiencia podía incluir, cuando menos, un momento de esa “elabora- 
ción secundaria” post facto que Barthes había tratado de negar. 

En cuanto a ser enteramente personal, y aunque admitió que sus 
propias experiencias con la locura, la enfermedad y aun la muerte habí- 
an desempeñado un rol clave en la elección de sus tópicos, Foucault 
señaló que esa experiencia también podía ser significativa para otros: “a 
partir de la experiencia, es preciso desbrozar el camino para una trans- 
formación, para una metamorfosis que no es solamente individual sino 
que tiene un carácter accesible a otros; es decir, esta experiencia debe 
ser, en cierta medida, vinculable a una práctica colectiva y a una mane- 
ra de pensar”.157 Como en el caso de la experiencia interior de Bataille, 
existe una dimensión comunal que no puede ignorarse: “una experien- 
cía es, por cierto, algo que uno tiene solo; pero que no producirá todo 
su impacto a menos que el individuo se las ingenie para escapar de la 
pura subjetividad, de manera tal que a otros les sea posible no digo 

reexperimentarla exactamente pero al menos cruzarse con ella o 
reconstruirla”.155 Así pues, sin necesidad de recurrir a la noción de 
nacherleben de Wilhelm Dilthey o a la noción de reactualización en el 
sentido de R. G. Collingwood, demasiado armoniosas en sus implica- 
ciones, Foucault adujo, no obstante, que las experiencias límite trascen- 
dían sus momentos de origen y podían ser asequibles a una apropiación 
posterior. 

“Tal vez la caracterización más contundente del complicado proyec- 
to de Foucault se halle en la siguiente reflexión, hecha en una de las 
entrevistas con Trombadori: 


Me he esforzado por comprender de qué manera el hombre había 
reducido algunas de sus experiencias límite a objetos del conocimiento (con- 
naissance): la locura, la muerte, el crimen. Aquí es posible reconocer los 
temas de Bataille, reconsiderarlos desde el punto de vista (optique) de una 
historia colectiva, la de Occidente y su saber (savoir). En lo tocante a la 
relación entre las experiencias límite y la historia de la verdad, debo confe- 
sar que estoy, en gran medida, aprisionado o enredado en esta maraña de 


problemas.!5? 


Esto es, en su rol de arqueólogo o genealogista, en deuda con los 
filósofos franceses de la ciencia, Foucault trataba de descubrir las 
reducciones históricamente variables de las experiencias límite a obje- 
tos epistemológicos, a objetos de “verdad”. Mas en su propia vida que- 
ría sufrir esas experiencias límite extáticas, experimentar con su propia 
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subjetividad, abrirse a las i ibili é 
había designado como el ns a 
3 El resultado de todo ello fue el evidente “erica lamiento” 
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cir pa gl SS discursivas o lingúúísticas previas a la pre 
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bea » captada fenomenológicamente, anterior a esas 
Ron de ello, la experiencia resulta ser un campo de fuerza diná- 
Z 'e todos estos elementos, ni totalmente dentro ni Im 
vera. del Yo; un Yo que, de todas formas, nunca es Des 
eS y se niega a ser reducido tanto abu mods" Poetas 
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he rece al Cargado con la energía del deseo, resiste 
procreativos de la sexualidad, y est en deuda con ls aora do 
propagación de la especie, Si bien pi oa sa sd ROO rep 
única, por lo general se atiene a una lógica de A ne a a 
miento antes que a la superación dialéctica. Impli A paro 
Peer ya 5 - Implica el lenguaje, aunque 
dea bro ci is observación objetiva, aunque es una 
alí la > el hecho; busca activamente momentos de 
boris dh ; oran NS pete de intensidad mística, aunque reconoce el 
pote y e aii para aquello susceptible de sobreve- 
Mr E sE tación alguna. En cuanto tal, forma parte de 
be e ER A le Bataille y no de la restringida, una economía en 
ii eo SS, se recupera totalmente, las heridas producto de 
cat cai ES po completo y el sentido nunca se realiza 
BálME o mas , Cabría concluir, estaba hablando tanto por 
pata es, cuando glosó el célebre y difundido anuncio 
a cr Ai en Las palabras y las cosas, que tanto escanda- 
EAS e humanismo, en los siguientes términos: “el 
De Ei Eo Je experiencia, comprometido ad infinitum en un 
E Siena a a un campo de objetos, al mismo tiempo lo cam- 
, lo transforma y lo transfigura como sujeto”.16! 
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10. Conclusión 


Y bien, todo es experiencia, aunque es una lástima 
que haya habido tanta, 
KINGSLEY AMIS* 


Los lectores del presente estudio podrán coincidir con los sardóni- 
cos sentimientos de Amis, al menos en lo referente a la multitud de sig- 
nificados contrapuestos y a menudo discordantes que se han sumado a 
esta numinosa palabra a lo largo del tiempo. Concluir nuestro ciclo de 
cantos con teóricos que llaman “experiencia interior” a la “experiencia 
del afuera”, mientras afirman que se requiere la disolución del sujeto 
mismo que tradicionalmente se ha considerado su portador, es sufi- 
ciente para preguntarse si el término significa, en definitiva, algo cohe- 
rente. Dado que no he incurrido en la tentación de conferir a cualquie- 
ra de los contendientes el aura normativa de experiencia “real” o 
“auténtica” o “genuina”, quizá parezca que me he limitado a agregar 
aún más ruido a un coro ya cacofónico. O que esté justificando a quie- 
nes se oponen a la experiencia -sea porque desconfían de los sentidos, 
valoran el lenguaje por sobre la inmediatez de la “vida” o prefieren la 
crítica a la autoridad del pasado- por el hecho de no poder decidir, en 
principio, cómo definir la palabra. 

Y sin embargo, el mapa de los diferentes significados que hemos 
intentado dibujar en este libro, el cambio de metáforas de lo aural a lo 
visual, puede proporcionar una guía útil a quienes deseen reflexionar 
sobre la función que ha cumplido este vocablo polisémico en el pasa- 
do y, pese a todas las tentativas de escribir su epitafio, continúa cum- 
pliendo en el presente. A pesar de que la afirmación de Foucault de 
que “el hombre es un animal de experiencia” tal vez sea tan inadecua- 


* El epigrafe pertenece a un comentario de Kingsley Amis en respuesta a Robert 
Conquest, citado en Martin Amis, Experience: A Memoir, Nueva York, 2000, pág. 214. 
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da como cualquier tentativa de definir la condición humana —z002 poli- 
tikon, homo economicus, homo sapiens, homo faber, homo ludens, etc.—, nos 
alerta sobre la imposibilidad de pensar en el curioso rol que desempe- 
ñamos en el mundo sin referirnos, cuando menos, a algunos de sus 
significados. 

En una entrevista llevada a cabo casi al final de su larga vida, le pre- 
guntaron a Hans-Georg Gadamer acerca del concepto de experiencia, 
al que había comparado con el método científico experimental en Ver- 
dad y método. Respondió que “el hecho de ser experimentado no signi- 
fica que uno conozca algo de una vez y para siempre ni que se aferre a 
la supuesta verdad de ese conocimiento; antes bien, uno se vuelve más 
abierto a las nuevas experiencias. Una persona experimentada no es 
dogmática. La experiencia tiene un efecto liberador: nos permite abrir- 
nos a experiencias nuevas... En nuestra experiencia no damos nada por 
terminado, sino que aprendemos de continuo cosas nuevas... a esto 
llamo yo el carácter interminable de toda experiencia”.! Aun cuando 
este libro —tanto la experiencia de escribirlo como la de leerlo- debe 
llegar a su fin, quizá resulte útil ceñirnos al mandato de Gadamer con- 
cluyendo con sugerencias tentativas antes que con respuestas definiti- 
vas a muchas de las preguntas aquí planteadas. 

Comencemos, pues, por la relación entre la experiencia, en cuanto 
una categoría omniabarcadora, y su modalización en diversas subcate- 
gorías específicas. El proceso de diferenciación característico de la 
modernización ha conducido, como hemos tenido oportunidad de ver, 
al desarrollo de discursos relativamente autónomos acerca de la expe- 
riencia cognitiva, religiosa y estética, así como a los intentos de aislar y 
analizar su importancia en los contextos histórico y político. La indaga- 
ción de lo que cuenta como experiencia en cada uno de estos contextos 
nos ha permitido a menudo registrar las diversas posibilidades, a veces 
contradictorias, que se ocultan dentro de la categoría general, que 
rechaza toda fácil reducción a un común denominador. 

No obstante, y a modo de contracorriente, hemos registrado varias 
tentativas de reinstaurar un concepto robusto de experiencia, suscepti- 
ble de curar las heridas presuntamente ocasionadas por su modaliza- 
ción. Aquí se suele hacer hincapié tanto en los lazos existentes entre la 
experiencia y la vida cotidiana (Lebenswelt) como en el “cuerpo vivido” 
en cuanto el sitio holístico de la experiencia en el sentido más inclusivo 
del término. Se lo interprete como un estado de cosas siempre dado 
que solo necesita ser reconocido —por ejemplo, en el caso de Michael 
Oakeshott- o como un desideratum cuya realización implica transfor- 
mar el mundo —por ejemplo, en la Escuela de Frankfurt y en algunos 
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momentos de los pragmatistas norteamericanos-, superar el empobre- 
cimiento de la experiencia ha sido un objetivo frecuente. 

Pero, como hemos visto, los intentos de disolver las diferencias sue- 
len descansar en el privilegio tácito concedido a unos en desmedro de 
otros, lo que lleva a colonizar las versiones alternativas de un modo 
imperialista, o bien a denigrarlas implícitamente por considerarlas ver- 
siones disminuidas o demasiado rígidas de la experiencia en su forma 
“genuina”. Aunque el anhelo de un concepto de experiencia omniabar- 
cador no puede dejarse de lado por el mero hecho de ser necesaria- 
mente problemático, no se sabe a ciencia cierta lo que podría producir 
incluso una superación exitosa de la modalización. La búsqueda del 
Santo Grial de la “experiencia absoluta” tal vez sea, irónicamente, el 
vano deseo de recuperar la pureza de una inocencia capaz de generar 
por sí sola, como William Blake sabía, un libro de cantos propios. 

La segunda cuestión se desprende, en cierta manera, de la primera, 
si bien los términos son algo diferentes. En ella se aborda la problemá- 
tica relación entre el sujeto que experimenta y el objeto de la experien- 
cia. El deseo de una noción de experiencia más inclusiva delata la dis- 
conformidad con el dualismo no dialéctico de sujeto y objeto que ha 
constituido, en gran medida, parte del pensamiento occidental desde 
que René Descartes elevó la epistemología por sobre la ontología. La 
experiencia —insisten los fenomenólogos, los teóricos críticos, los prag- 
matistas y los postestructuralistas- no puede reducirse a la que un suje- 
to aislado, contemplativo e integrado tiene de un objeto que es entera- 
mente externo a él. Para dichos comentadores, la experiencia implica 
un estado o condición previo a -o más profundo que- el registro o la 
reflexión relativa a algo que se halla totalmente afuera, en el ámbito del 
mundo. A pesar de no coincidir en cómo debería buscarse una noción 
equiprimordial, alternativa de experiencia —algunos prefieren una vía 
media que trascienda las oposiciones binarias, otros avalan una dialécti- 
ca no superable del adentro y del afuera, la cual permea los límites aun- 
que no los borra por completo-, todos procuran restar validez a la sim- 
ple noción de que la experiencia es un atributo exclusivo del sujeto 
cuando se enfrenta con un objeto. 

Pero dados los muchos intentos fallidos de resolver el problemático 
dualismo de sujeto y objeto, cabe preguntarse si el dualismo volverá a 
frustrar toda tentativa de hallar una solución también en el caso de la 
experiencia, especialmente cuando esta amenaza con generar una alter- 
nativa monista. Pues si tomamos en serio la noción de que la experien- 
cia, en virtualmente todas sus formas, comporta el encuentro con algo 
huevo, sea un obstáculo o un desafío que desplaza al sujeto más allá de 


465 


Martin Jay 


donde comenzó, entonces la necesidad de un afuera con respecto a | 

interioridad del sujeto es difícil de negar. Tal como vimos al analizar la 
angustia producida por la pérdida de Dios en el debate sobre la ex; vs 
riencia religiosa y la del objeto artístico en la experiencia AFA 
precisamente la tensión entre sujeto y objeto la que hace posible la 
experiencia. En términos epistemológicos, se plantea la misma fnestión 

cuando aceptamos lo que los filósofos, desde Franz Brentano y 

Edmund Husserl, han denominado la intencionalidad de la concienci 4 

la cual es siempre la de un objeto exterior a ella. $ 

b Otra manera de encarar la cuestión conlleva el obstinado rechazo a 
disolver la experiencia enteramente en el lenguaje, un rechazo que 
motivó, entre otros, el proyecto de Frank Ankersmit de nie la 
experiencia histórica al lugar que le corresponde, aun después del “giro 
lingiiístico”. Una desconfianza similar, aunque inesperada, de la idea de 
que la experiencia es lenguaje “de punta a cabo”, se encuentra en los 
diferentes vocabularios de los pensadores localizados bajo la vaga rúbri- 
ca de postestructuralismo. Conscientes de la imposibilidad de soslayar 
a! lenguaje como si fuera un velo transparente que oculta la realidad 

desnuda”, “inmediata”, “sentida”, desdeñan empero el impulso con- 
trario de convertirlo en sobredeterminante. Por ello sospechan del 
aserto de que la experiencia tiene, necesariamente, una forma narrativa 
acorde con el modelo de la Bildung progresiva y acumulativa o de lo 
que Freud denominaba la elaboración retrospectiva secundaria de los 
sueños. 

: Tal sospecha puede conducir a una afirmación no menos problemá- 
tica, según la cual solo esos momentos de máxima transgresión e inten- 
sidad que desafían toda tentativa de contenerlos dentro de un marco 
contextual o narrativo, merecen llamarse experiencia. Curiosamente, 
tal posición es paralela a la sustentada por pensadores teóricamente 
conservadores y políticamente radicales, quienes creen que “experien- 
cia” es un término fundacional capaz de proporcionar una inmediatez 
incorruptible que evita, en cierto modo, las mistificaciones de la ideo- 
logía o de la representación. En ambos casos, la palabra se utiliza en 
oposición a algo que amenaza sofocar la espontaneidad y la creatividad, 
sea bajo la forma de una narrativa netamente entramada, sea bajo las 
reglas de los juegos de lenguaje o de las abstracciones de la teoría. 

En lugar de ello, convendría pensarla como el sitio de una lucha 
productiva entre estos impulsos o demandas contrapuestos, el locus en 
nuestras vidas donde ni los dualismos binarios ni los monismos reduc- 
cionistas descartan el momento experimental vivido. La sugestiva 
noción de la “media voz,” puesta de manifiesto por Roland Barthes en 
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particular, captura esa oscilación que evita el binario activo/pasivo.? Lo 
mismo ocurre con la insistencia de William James en que “experiencia” 
“es una palabra con doble sentido”, y en la apropiación de Adorno de la 
importancia acordada por Walter Benjamin al rol desempeñado por la 
mímesis de la otredad en la Erfabrung. Esto es, el sujeto de la experien- 
cia, antes que un ego soberano, narcisista, depende siempre en un 
grado significativo del otro tanto humano cuanto natural- situado 
más allá de su interioridad. Muchos de los pensadores analizados aquí 
comprendieron que la experiencia nunca acontece enteramente por la 
acción intencional, sino que implica una suerte de rendición o depen- 
dencia con respecto a lo que no es, una disposición a correr el riesgo de 
perder la seguridad de la autosuficiencia y a continuar el peligroso viaje 
de descubrimiento. 

Otra manera de aclarar por qué la experiencia resulta un concepto 
tan volátil, el cual se ve atraído a veces hacia el polo subjetivo y otras 
veces hacia el polo negativo, se entiende si tomamos en consideración 
su aptitud para ser empleado en el caso genitivo subjetivo o en el caso 
genitivo objetivo. Es decir, puede entenderse como experiencia episte- 
mológica o como la experiencia de los objetos reales en el mundo, 
como experiencia estética o como la experiencia del arte, como expe- 
riencia religiosa o como la experiencia de Dios, y así sucesivamente. La 
pregunta, pues, es la siguiente: ¿cuáles son las implicaciones de inter- 
pretarla como un genitivo subjetivo -algo sufrido, poseído o incluso 
generado por el sujeto—, o bien como un genitivo objetivo, una función 
del objeto, cuya realidad es anterior a la experiencia de dicho objeto? 
¿Se situará en la interioridad del sujeto devoto o más cerca de Dios, 
con quien este se halla en una relación sagrada? ¿Serán los sentimien- 
tos, los juicios, la evaluación del contemplador de la belleza o los obje= 
tos y procesos, sean naturales o hechos por el hombre, los que dan ori- 
gen a la respuesta estética? ¿Será la reconstrucción narrativa del 
historiador o el poderoso impacto de los residuos del pasado que, al 
interrampir el saber convencional, contribuyen a la experiencia históri- 
ca? ¿Será la excitación producida por el activismo político o los resulta- 

dos derivados de la intervención en la esfera pública? ¿Podemos llegar 
hasta el punto de decir que la experiencia es, en rigor, padecida por el 
objeto antes que por el sujeto, tal como afirmaban aquellos teólogos 
que querían convertir a Dios en el verdadero Sujeto y a la humanidad 
meramente en el predicado? 

El hecho de no continuar oscilando dentro de la tensión generada 
por los casos alternativos puede producir resultados problemáticos. Si 
se lleva al extremo el caso subjetivo, es probable que ello permita un 
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desfase inapropiado que lo transforme todo, digamos, en una experien- 
cia estética, al margen de cuál sea el objeto desencadenante, Si bien la 
capacidad de experimentar objetos, eventos y procesos naturales 

incluso artificiales en términos estéticos puede ser valiosa —para al, E 
nos pensadores tales como John Dewey en algunos pasajes de su can 
ello define la experiencia en su versión más fructífera—, la estetización 
indiscriminada de los fenómenos morales o políticos suele tener conse- 
cuencias desastrosas, tal como lo advirtió Benjamin. Lo mismo sucede 
con la extensión promiscua de la experiencia religiosa, la llamada sacra- 
lización de objetos y personas que no son divinos ni sagrados (supo- 
niendo que aceptemos su existencia), pues puede conducir a una adora- 
ción acrítica de lo que no merece una piedad reverencial. De manera 
análoga, una política de la experiencia indiferente a las metas de la 
acción política y que deviene un fin en sí misma suele dar por resultado 
una suerte de despreocupación narcisista en lo referente a los efectos 
reales de esta acción sobre los otros en el mundo. Cuando un Ernst 
Jiinger celebra la guerra y la lucha como las formas supremas de “la 
experiencia interior”, la violencia se vuelve un fin antes que un medio. 
Incluso si se procura identificar la experiencia con algo que trascienda 
el dualismo sujeto/objeto, es preciso formular siempre la pregunta: 
¿experiencia al servicio de qué fin? | 

El extremo opuesto, esto es, convertir al sujeto en un receptáculo 
totalmente pasivo de influencias externas =sea el de la epistemología a 
posteriori de los positivistas o la noción del devoto arrebatado por la 
divinidad (o seducido por su simulacro demoníaco)-, interrumpe el 
momento constructivo que permite a la experiencia trascender la mera 
estimulación sensorial. Asimismo, es posible que suprima, o al menos 
reprima, el rol de la memoria y de la experiencia pretérita en el presen- 
te, reduciendo la experiencia a apenas algo más que a una excitación 
momentánea, lo cual Benjamin y Adorno encontraban tan problemáti- 
co en la vivencia (Erlebnis). Tampoco registra las maneras en que la 
experiencia puede tener una poderosa orientación hacia el futuro, al 
considerar toda creencia en la presencia o inmediatez absoluta como la 
quintaesencia de “una experiencia”. 

El célebre intento de Immanuel Kant de fundar la experiencia epis- 
temológica en juicios sintéticos a priori ha sido muy criticado, pero 
huelga decir que su búsqueda instintiva de la respuesta en una mezcla 
de pasividad y actividad, permitiendo que el mundo sólo afecte un 
entendimiento que no es un recipiente vacío de estímulos externos, 
capta con exactitud la naturaleza mixta de la experiencia, al menos en 
muchas de sus acepciones más productivas. Aquí la experiencia no es la 
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antítesis del lenguaje, la reflexión y el juicio, sino que incluye dimen- 
siones de cada uno de ellos, aun cuando puedan o no producir un 
resultado armonioso. Análogamente, la solución kantiana a la antino- 
mia del gusto, al mismo tiempo un juicio subjetivo que resiste la sub= 
sunción bajo una regla y un reclamo al consentimiento universal, quizá 
no satisfaga a todos los críticos. Pero al alertarnos sobre la delicada 
interacción de la subjetividad con la intersubjetividad, de las sensacio- 
nes corporales con el consentimiento de quienes comparten la misma 
capacidad para apreciar la belleza, nos obliga a reconocer que la expe- 
riencia es profundamente personal y, al mismo tiempo, pasible de ser 
compartida con otros en un grado significativo. 

Por último, están las preguntas planteadas por los teóricos para 
quienes la experiencia, entendida por lo general en términos honorífi- 
cos, se encuentra hoy en peligro. Benjamin y Adorno, los pragmatistas 
en ciertos pasajes de sus obras, Martin Heidegger y parte de su proge- 
nie postestructuralista, y antiestructuralistas tales como los marxistas 
británicos, todos lamentan la pérdida de una experiencia auténtica, al 
margen de cómo la conciban. Probablemente estén en lo cierto, aun- 
que sea difícil demostrar que la vida se experimentaba con más plenitud 
en un período anterior. La ironía reside en que se ha argumentado, 
desde otra perspectiva, que el predominio de una versión menos salu- 
dable de experiencia es precisamente lo que define la época contempo- 
ránea. No solo hemos percibido este aserto en el debate sobre la diso- 
lución del objeto de la experiencia estética y religiosa, sino que lo 
hemos visto reflotar en la crítica a la mera vivencia (Erlebnis) hecha por 
los teóricos críticos de la Escuela de Frankfurt. 

Cuando nuestra sociedad es denominada una Erlebnisgesellschaft por 
los sociólogos que consideran la comodificación de las experiencias 
como una de las tendencias más prevalecientes en nuestro tiempo, una 
comodificación que se extiende desde los deportes hasta el turismo 
organizado, no están celebrando, por cierto, este progreso. Lo que 
cabría decir, en efecto, es que la noción misma de experiencia como 
una mercancía para la venta es justamente lo contrario de lo que 
muchos de los teóricos en nuestro estudio han afirmado que debería 
ser una experiencia: aquello que nunca puede ser poseído plenamente 
por su dueño. En cambio, dado que las experiencias entrañan encuen- 
tros con la otredad y están abiertas a un futuro que no se halla conteni- 
do por completo en el pasado o en el presente, se oponen al intento 

mismo de ser reducidas a momentos de intensidad satisfechos en el 
mercado de las sensaciones. En efecto, incluso podríamos alegar que 
una de las características distintivas que separan el arte del mero entre- 
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tenimiento reside en que este último v ienci il 
en tanto que el helio no lo pala ia reparar, 
La desafortunada consecuencia de convertir la experiencia en una 
mercancía para comprar y vender nos lleva a una última cuestión críti- 
ca: la función de la legitimación de la experiencia en las disputas de la 
política identitaria. Pues es justamente el reclamo a la propiedad exclu- 
siva de una experiencia, compartida solo por los miembros del propio 
grupo, lo que define la manera en que esta sirve para impedir la Fonte 
lidad de incluir a otros en una conversación.* Vale decir, cada unc 
busca el reconocimiento de su experiencia pasada como una fuente ni , 
impugnable de la identidad del grupo en el presente, negándose a Alo 
donar la comodidad de los puertos seguros por los peligros implícitos 
en un nuevo viaje. Al olvidar que la experiencia significa un encuentro 
con la otredad, la cual deja al sujeto o a los sujetos en un lugar donde 
no se hallaban antes de dicho encuentro, se produce una suerte de bas- 
tión de mismidad que protege de toda experimentación posterior. El 
resultado no es solamente solidificar las identidades tribales exclusivas, 
sino además teñir el concepto de experiencia con el estigma del esen- 
cialismo conservador, el cual contribuye a debilitarlo en muchos otros 
contextos. 

De hecho, nuestro viaje por las diferentes nociones de experiencia 
demuestra que, en caso de significar algo, implica una apertura al 
mundo que deja atrás tales bastiones exclusivistas. En este sentido 
cabría hablar de una versión político-identitaria fuerte de experiencia 
en cuanto diametralmente opuesta a la variedad no reivindicada que 
tana menudo se asocia con el trauma. Es decir, se trata de un tipo de 
experiencia reivindicada en demasía, que impide precisamente esa 
interminabilidad que Gadamer identifica con una de las lecciones clave 
de la experiencia misma. Aun antes de la búsqueda de una noción de 
experiencia sin el sujeto, que localizamos en varios teóricos del siglo 
XxX, la experiencia implicaba la voluntad del sujeto aparentemente más 
integrado y autónomo de abrirse al mundo exterior, permitiendo así 
dar comienzo al peligroso pero probablemente gratificante viaje. 

William Blake sin duda no lo ignoraba cuando compuso los Cantos 
de experiencia a la sombra del todavía incierto resultado de la Revolu- 
ción Francesa. Quienes estudiaron su obra en profundidad, reconocen 
que si en Cantos de inocencia el texto y las imágenes concuerdan plena- 
mente, en el segundo ciclo la relación entre ellos es, con frecuencia, 
irónica, sesgada e incluso contradictoria. Tal como lo hizo Michel de 

Montaigne antes que él y Georges Bataille después, Blake logró instan- 
ciar performativamente las ideas que estaba tratando de transmitir. La 
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lectura de Cantos de experiencia es, por tanto, una experiencia en la que 
el lector consciente de sí experimenta el carácter “caído” de su propia 
condición, sabiendo que debe luchar por descubrir el sentido de los 
desafíos impuestos por el artista/poeta, y que tal vez no encuentre 
nunca una solución satisfactoria. 

El filósofo inglés contemporáneo Stuart Hampshire dedujo una de 
las implicaciones de esta percepción crítica cuando escribió que “la idea 
de experiencia no es sino la idea del saber culpable, de la expectativa de 
la miseria y la imperfección inevitables, de las decepciones necesarias y 
lo resultados ambiguos, de lo que es a medias un éxito y a medias un 
fracaso, Una persona experimentada sabe que su elección habitual será 
siempre el menor de dos o más males”.* Una interpretación no tan 
pesimista y más en concordancia con el momento obstinadamente utó- 
pico de la perspectiva de Blake, podría considerar que la lucha misma 
es la recompensa, pues permite llevar a cabo esos osados experimentos 
que, en el transcurso de la vida, unen la experiencia al futuro tanto 
como al pasado. 

El viaje que comenzamos con este libro de experiencias acerca de la 
experiencia ha llegado inevitablemente a su fin o, cuando menos, a un 
alto en el largo camino hacia un destino todavía incierto. En la intro- 
ducción, escrita debo admitirlo- muchos años atrás, dije que “la expe- 
riencia de escribir Cantos de experiencia quizá me conduzca adonde no 
espero ir”. Tal ha sido el caso, pero el viaje -al menos esa es mi espe- 
ranza— aún no ha terminado por completo. A aquellos de ustedes que 
han sido lo bastante pacientes para llegar hasta aquí —a ustedes, es 

decir, a los otros que han hecho posible mi propia experiencia y cuyas 
experiencias espero haber enriquecido a cambio— les doy las gracias por 
su resistencia y los invito de todo corazón a seguir adelante mientras el 


viaje continúe. 


NOTAS 


1. Hans-Georg Gadamer, Gadamer in Conversation: Reflections and Commentary, com- 
pilado y traducido por Richard E. Palmer, New Haven, 2001, págs. 52-53. Esta entrevis- 
ta fue conducida por Carsten Dutt en 1993. 

2. No obstante, si la media voz conduce a la supresión total de ese binario, ello suele 
tener un costo, especialmente en términos de la distinción entre los agentes y las víctimas 
de la historia. Para una crítica de este potencial, véase Vincent Pecora, “Ethics, Politics 
and the Middle Voice”, en Fale French Studies 79, 1991. Una preocupación similar ha 
motivado a algunos críticos de la obra de Cathy Caruth sobre el trauma y el lenguaje; 
véase, por ejemplo, Amy Hungerford, The Holocaust of Texts: Genocide, Literature, and Per- 
sonification, Chicago, 2003, págs. 110-19. 
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3. Incluso en términos estéticos pueden darse proyecciones similares de la subjetivi- 
dad sobre los objetos. Véase, por ejemplo, W. J. T. Mitchell, “What Do Pictures 
Want?”, en October 77, verano de 1996. 

4, Hubo, por supuesto, sofisticadas tentativas de trascender este impase sin abando- 
nar enteramente la importancia de las posiciones de sujeto en epistemología. Véase, por 
ejemplo, Satya P. Mohanty, “The Epistemic Status of Cultural Identity: On Beloved and 
the Postcolonial Condition”, en Paula M. L. Moya y Michael R. Hames-García, (eds.), 
Reclaiming Identity: Realist Theory and the Predicament o f Postmodernism, Berkeley, 2000. 

5, Véase, por ejemplo, Ronald Paulsen, Representations of Revolution (1789-1820), 
New Haven, 1983, pág, 109. 

6. Stuart Hampshire, Innocence and Experience, Cambridge, Mass. 1989, pág. 170. 
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